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La cuestion del otro, y de las formas que asu- 
me la subjetlvidad e Intersubjetividad encarnada es 
una cuestion central en la fllosofla contemporanea, y 
este ha sldo un tema central en elpensarde A. Side- 
kum. En un homenaje realizado por varlos colegas a 
su obra, y titulada Alteridade peregrina, se deja 
constancia del aporte de las 
reflexlones de Sidekum en el 
pensar latinoamericano. Uno 
de los pocos fllosofos braslle- 
hos actuates que ha desarro- 
llado una propuesta donde 
junto a incluir una reflexion de 
^ ^ 'J/ los filosofos judeo-cristianos 

|*^ como Buber y Levinas, asI 
^ como de K. 0. Apel participa activamente del giro “latinoamericano” de la filo- 
| I | sofla que lolleva a discutirlas tesisde la filosofia de la liberacionyde la filoso- 

^ fia intercultural. Esta cualidad situada de su pensar lo pone en el ritmo del nue- 
vo pensar que se practica en nuestra America en estas ultimas decadas, y que 
lleva a privilegiarla relevancia de los contextos culturales para pensar la otre- 
^ \ ^ ^ a ^9' ca ^ e I a ne 9 ac '° n Q ue hs afectado a muchos tipos de minorlas, ta- 

les como los indlgenas, los afroamericanos, los pobres y las minoria sexuales. 

La obra de Sidekum es parte de una dilatada trayectoria que se expre- 
sado en una largayfructlfera camera academica: ha ensehado en las universi- 
dades del Estado de Rio Grande do Sul, y tambien en Alemania, USA y San 
Salvador. El es licenciado en Fllosofla por la FAFIMC, Viamao, RS, 1972; po- 
see un Master en Fllosofla por la Pontificia Universidad Catolica de Rio Gran¬ 
de del Sur en el aho 1978; es Doctor en Fllosofla por la Universidad de Bre¬ 
men, Alemania, 1993; con Posdoctorados en Etica por la Universidad de Leip¬ 
zig, Alemania, 1995; y por la The Catholic University of America, Washington, 
USA, 2000. Participa del grupo de investigacion del CNPQ: Ethos, Alteridade 
e Desenvolvimento y su linea de trabajo esta vinculada a Estado, Sociedade e 
desenvolvimento do teritorio. 




Entre sus diferentes membresiasyparticipacion en redes internaciona- 
les de fllosofla se puede contar: Miembro da Geseilschaft fur Interkulturelle 
Philosophie- (GlP)-e.V. -sedeen Viena, Austria;co-fundadordaAssociagao 
Sul Americana de Filosofia e Teologia interculturais / (ASAFT!); miembro fun- 
dador del Corredor de las Ideas; miembro de la Asociacion de Filosofia yLibe- 
racion (AFYL)/ sede en Mexico; y director de la Editora Nova Harmonia. 
www. novaharmonia. com. br 

Ha publicado entre muchas publicaciones: Ethik Als Transzendenzer- 
fahrung: Emmanuel Levinas Und Die Philosophie Der Befreiung, A inter- 
subjetividade em Martin Buber; Etica e alteridade. A subjetividade ferida, es 



editor de Alteridade e Multiculturalismo, y ha participado en importantes obras co- 
lectivas como Pensamiento Critico Latinoamericano. Diccionario de Pensa- 
miento Alternativo, y actualmente lleva adelante la edicion de una Enciclopedia 
de los Derechos Humanos en America Latina. 

Sus actividades filosoficas no se han reducido a la investigacion intelec- 
tual, s/no que ha buscado una presencia publica de la filosofia a traves de inicia- 
tivas tales como ia red de investigadores del Conosur denominado Corredor de 
las Ideas (junto a E. Deves, H. Biagini entre otros), y desde hace ya varios ahos 
viene aportando a traves de una editorial comprometida con el pensar latinoa¬ 
mericano Nova Harmonia, un conjunto de textos relevantes para pensar los con- 
textos particulares. 

El interns del pensar de Antonio Sidekum que es oriundo de las tierras 
gauchas del sur del Brasil, consiste en la posibilidad de articular el pensamiento 
filosofico de los dos lados del Atlantico, y en este sentido cabe destacarel tipo de 
filosofia etico-politica que lo caracteriza, desde sus inicios esta marcada por el 
tema de la diferencia, del otro y de la alteridad que pusieron de relieve en los Ini¬ 
cios de los 70 del siglo pasado el pensar de E. Levinas, y que marco una etapa 
importante en la primera etapa de la filosofia argentina de la liberacion de pensa- 
dores como Cullen, Dussel y Scan none y en un sentido mas amplio del pensar 
latinoamericano actual. Realizo su tesis en Alemania sobre Buber, y continuo su 
proyecto con Levinas, lo que ha dado muchos frutos intelectuales y se ha con- 
densado en una singular obra en Etica e alteridade. A subjetividade ferida 
(Sao Leopoldo, Unisinos, 2002). De esta obra comenta el filosofo nicaraguense 
Alejandro Serrano Caldera: «Estamos ante un autor singularmente calificado 
para tratar estos temas de los que, en buena parte, dependen el destino histori- 
co de los pueblos de America Latina y en general de lo que se denominan los 
pueblos del sur. Pern mas alia de una situacion espacio temporal, Sidekum nos 
situa en el terreno de los valores universales, en un territorio, el de la etica, en el 
que se dilucida la condicion humana entendida como derecho a la diferencia y 
reconocimiento del otro». 

Su estilo de pensar lo ha llevado a participar de un modo interactivo con 
los grandes pensadores latinoamericanos E. Dussel, R. Fornet-Betancourt, A. 
Serrano, entre otros, y ha logrado articular una discusion etica ypolitica en dialo- 
go con la etica del discurso y con la filosofia intercultural. 




Ricardo Salas Astrain 

Universidad de Temuco, Chile 



STUDIOS 

UTOPIA Y PRAXIS LATINOAMERICANA ~ ANO 18. N° 60 (ENERO-MARZO, 2013) PP. 11 - 29 
RE VISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA IBEROAMERICANA Y TEORIA SOCIAL 
ISSN 1315-5216 ~ CESA - FACES - UNIVERSIDADDEL ZULIA. MARACAIBO- VENEZUELA 


Mas alia de la retorica: la sociedad vigilante* 

Beyond Rhetoric: The Vigilant Society 

Javier ROIZ 

Universidad Complutense de Madrid , Espaha. 


RESUMEN 

Una lectura politica de la sociedad moderna, 
coloca en disputatio la Vigilia y la Letargia. El poder 
impera por la vigilancia, el estar alerta, sobre todo 
para el control y para la guerra. A su vez, busca la 
supresion de la letargia, el descanso y la pacifica- 
cion. Las sociedades del yo gobiernan dominando 
el foro interno de los ciudadanos, pues en este es 
donde la creation y la libertad tienen su pleno desa- 
rrollo critico, pues no puede ser normado. Preferi- 
blemente el principio de gobernabilidad publica de- 
biera situarse en el self y no en el yo. Desde el espa- 
cio del si mismo, es donde se debiera legislar el or- 
den de todos para una mejor convivencia. Pero eso 
haria posible una sociedad de retoricos que se des- 
lindan del mundo regido por la dialectica, que impo- 
ne sus logicas deductivas. El mundo de vida de los 
ciudadanos se ve reducido a normas impuestas por 
un poder externo que los esclaviza: el de la socie¬ 
dad que no duerme, vigilante a traves de sus fuer- 
zas coactivas para que el control social se cumpla 
con el consentimiento de los gobernados. 
Palabras clave: Sociedad vigilante, letargia, Freud, 
ciudadanos. 


ABSTRACT 

A political reading of modern society places 
Vigilia y la Letargia (Vigilance and Lethargy) in dis¬ 
putation. Power demands vigilance, being alert, 
above all regarding control and war. In turn, it seeks 
to suppress lethargy, rest and pacification. Societies 
of the ego govern by dominating the internal citizen 
forum, since this is where creation and liberty have 
their full critical development, because it cannot be 
regulated. Preferably, the principle of public govern- 
ability should be situated in the self and not in the 
ego. Law and order should be legislated from the 
space of the self, in order to achieve better coexis¬ 
tence for everyone. This would make possible a so¬ 
ciety of types of rhetoric that cut themselves off from 
the world ruled by dialectic, which imposes its de¬ 
ductive logic. The world of citizens' lives is reduced 
to rules imposed by an external power that enslaves 
them: that of the society that never sleeps, vigilant 
through its coactive forces so that social control is 
occurs with the consent of the governed. 
Keywords: Vigilant society, lethargy, Freud, citi¬ 
zens. 


* Este articulo aparecera proximamente formando parte del libro El mundo interno y la politica, publicado por 
Plaza y Valdes, Mexico, a quien agradecemos su autorizacion para presentarlo en esta edition. 
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La caida lenta y agonica de las ideologlas romanticas ha puesto en evidencia no tanto sus 
contrastes como sus inquietantes coincidencias. 

Cuando en los anos sesenta se dijo que las ideologlas declinaban, la idea causo miedo y preo- 
cupacion, ya que se pensaba que la democracia necesitaba de los partidos y de sus entramados 
ideologicos para mover el mundo. No era extrano tal temor porque se salla de una epoca extrema en 
la que algunas ideologlas se hablan excluido de la democracia, proponiendo cancelarla. Habla ideas 
que no podlan convivir con las demas. 

Tal radicalizacion, que se achacaba a las ideologlas movilizadoras, totalitarias o estata- 
listas, como el anarquismo, el socialismo o el fascismo, afectaba a todos. La hegemonla liberal, 
aunque abierta a la disension, tampoco era tan benigna como se proclamaba. Su practica mos- 
traba tendencias hacia el predominio del Estado, politicos corruptos y una cierta hipocresla in- 
soportable para el ciudadano. Y no es que aquello fuera solo una contingencia o una simple des- 
viacion del modelo. Hoy ya sabemos que la democracia de las naciones es estadista y que esos 
entes omnipotentes presentan una conducta disociada. Los estados protegen en su territorio 
derechos amplios y loables; el problema, la incomodidad insalvable, es que su conducta en el 
exterior es distinta. Esta disociacion, siguiendo el principium segregationis de los calvinistas, 
promueve la doble vida. Una existencia hacia adentro, protegida por mecanismos judiciales y 
derechos de los ciudadanos; y otra hacia fuera, de guerra abierta y con relaciones basadas en la 
belicosidad de militares y esplas. 

Los estados se mueven en un estado de naturaleza de guerra continua. 

LA VIDA COMO GUERRA 

La brutalidad de las guerras mundiales entre 1914 y 1945 evidencio un fenomeno maligno de 
militarizacion de la polltica. Durante los periodos belicos, cada parte achaco este mal a las demas y 
eso mantuvo el debate y arrastro los focos de la ciencia polltica hacia el conflicto. Pero, a medida que 
algunas ideologlas han perdido su prestigio, se ha empezado a dudar de que el problema se solucio- 
ne con la derrota de las oponentes. En esta linea se dieron situaciones en que una ideologla lograba 
preponderar mediante la victoria militar, la revolution o, como en el caso del socialismo democratico, 
la desvirtuacion de su radicalismo propio. 

Con las revoluciones coloniales y la caida del muro de Berlin en 1989, el afianzamiento de la 
democracia de libre mercado y su soporte financiero han traldo la globalization del Estado. Un dise- 
no que se ha mostrado como la franquicia mas exitosa de Europa occidental. 

Asl, la burocracia del Estado ha delimitado territorios manejados por gobiernos que sienten la 
tentacion de omnipotencia. Es decir, sentirse soberanos de si mismos y duenos de su destino. No 
aceptan ningun mandato superior, sea Dios, el Papa o la Naturaleza. Estan convencidos, y asl lo pro- 
claman, de su autonomla absoluta. 

Los estados son omnipotentes y deciden sobre la vida y la muerte sin tener que dar cuentas a, 
por ejemplo, la ONU o la Corte Penal Internacional Cuando lo hacen, es como objetivo estrategico. 

En este sentido el mundo de las relaciones internacionales, curiosamente llamado asl de 
manera impropia, ya que los adores globales son los Estados, mantiene ficciones inadecuadas. 
Se habla de derecho internacional cuando no son las naciones las que producen el derecho, sino 
los Estados. 


Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano 18, No. 60 (2013), pp. 11-29 
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LA SOCIEDAD VIGILANTE 

Las grandes transformaciones del siglo veinte han abierto camino a una nueva teoria. Gracias 
a algunos de sus maestros 1 , hoy comienza a entenderse que, tras las ideologias romanticas, se en- 
cuentra una sociedad de rasgos bien marcados. Caracteres que nos permiten hablar de la politica en 
terminos nuevos. 

En el siglo veintiuno el Estado se muestra a favor de una sociedad que podemos llamar vigi¬ 
lante. Quiza mejor debamos decir que fue necesario preparar una sociedad vigilante para luego es- 
tablecer el Estado occidental. Esta sociedad se caracteriza por varios puntos centrales que se ejer- 
cen como axiomas: (i) la vida es una guerra incesante, una lucha continua, vivir es prepararse para la 
lucha; (ii) el saber es poder y por ello la pedagogia y sus instituciones caen inevitablemente en el 
campo de lo politico y sus pugnas; (iii) to esencialde la vida es eltiempo de vigilia, la letargia es aso- 
ciada a perdida de vida y directamente considerada tiempo flojo, necesario en un minimo, pero a to- 
dos los demas efectos improductivo; (iv) el tiempo historico y la accidn humana estan sometidos al 
principio de identidad aristotelico, la vida fluye siempre hacia adelante, e inconfesadamente mas 
pronto o mas tarde hacia abajo, y (v) la verdadera solution de un problema ha de ser siempre una so- 
lucion final. 

Se trata de una sociedad que se genera a partir del siglo trece y que va a dar avances en inge- 
nieria politica que seran exportables. Nos referimos al Estado y a los Colegios de Artes Liberales o 
Universidad ( Universitas studiorum). 

La nueva sociedad se detecta en un territorio concreto, aun cuando amplio, que incluia el cen¬ 
tra y node de Francia, Inglaterra, los territorios del Rin, el node de Italia hasta Milan y la peninsula 
iberica. Unas tierras que son faciles de identificar porque vienen a coincidir con el asentamiento del 
ade gotico. 

La sociedad vigilante presenta una nueva vision de lo publico, una vision innovadora. Tam- 
bien incluye un nuevo concepto de ciudadano y una idea del conocimiento que perduran hasta hoy. 

Este tipo de sociedad se afianza en Europa y luego prosigue su expansion. Los Estados, con 
su derecho territorial, llevaran sus instituciones y sus hallazgos a otros continentes. Sus lenguas se 
extenderan portierras distantes produciendo, en palabras de Madin Heidegger, la europeizacion del 
mundo o modernidad. 

En el siglo veintiuno empezamos a comprender que, tras las ideologias europeas que ariicu- 
laban los paises y pretendian lograr instalacion mundial, se hallaba una sociedad vigilante plena- 
mente identificable. 

GUERRA PERPETUA 

El primer rasgo de esta sociedad es el de entender la vida como una guerra. Esta es la vision 
que encontramos en los fundadores de las ordenes mendicantes del siglo trece. Instituciones que 
surgen en el occidente del mundo conocido, para aquel momento el oeste de Europa. 


1 El lector interesado puede consultar mi libra: La recuperacidn del buen juicio. Teorla politica en el siglo veinte, Madrid, 
Foro Interno, 2003, passim. 
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Creer que la vida es una guerra perpetua las veinticuatro horas del dia, convierte al ciudadano 
en un milites, un soldado. Es decir, militariza de un golpe a la poblacion: “toda la vida de los mortales 
no es aqui sino una perpetua guerra 2 ”. 

La vida como guerra conduce a que el ciudadano sea entendido como un individuo vigilante, 
que ha de vivir por tanto “como si tuviera un cuchillo en la garganta” 3 , lo que transforma de manera ra¬ 
dical a las personas. Una conviccion que esta por todos lados y aflora en los escritores mas sensibles 
de cualquier epoca: “Se ha de vigilar, vigilar noche y dia, tener el ojo bien abierto. En cualquier mo¬ 
menta puede venir el tropiezo” 4 . 

Claro que, para que nuestra existencia pueda ser considerada como una guerra, la letargia ha 
de ser previamente extirpada de la vida del ser humano. Si las veinticuatro horas del dia se reparten 
entre tiempo de vlgilia y tiempo de letargia (que no solo sueno), la consideracion de la vida como gue¬ 
rra conduce a purgar o someter muy estrictamente los ratos de letargia. Un tiempo que alberga los 
suenos, la ensonacion, la musica, el arte, los ciudadanos bebes, los infantes, lafeminidad, la anciani- 
dad y la especulacion abstracta. Para esta sociedad, la vida util del ciudadano sera su tiempo de vigi- 
lancia. Se alza esplendorosa la vigilia sobre cualquier otra circunstancia del hombre. 

Todo lo anterior Neva a la identification del conocimiento con el poder. Consecuentemente, el 
conocimiento se convierte en un ingrediente estrategico de naturaleza militar. La ciencia, los sabe- 
res mas diversos seran solo aceptables por la republica si nos fortalecen militarmente, si nos hacen 
mas poderosos y fuertes en la lucha constante y sin descanso de la vida. 

Para llegar a este logro, el pensamiento habra de ser modificado. Y esto pasara por desmon- 
tar los presupuestos retoricos del conocimiento, su entrana y su utilidad polltica. 

DIALECTICA Y RETORICA 

Una de las artimanas mas violentas y triunfales en este sentido fue la erosion de la retorica. Si 
el pensamiento aristotelico partla de la base de la Intima complementariedad de dialectica y retori¬ 
ca 5 6 , para los vigilantes esto habla de cambiar. La sociedad vigilante no se fla de la contingencia, no 
puede aceptar la duda en sus acciones. Su tecnica consistira en trabajar sobre los aspectos inheren- 
tes de la vida y procurar controlar la contingencia. Es mas, el gran ideal omnipotente de la filosofla 
gotica sera sin duda montar una manera de pensar que supere la contingencia. En palabras de He¬ 
gel, “la consideracion filosofica no tiene otro designio que eliminar lo contingente’ 5 . 

El camino comienza por desprestigiar la retorica. Esta parte del pensar se asimilara con el arte 
de embaucar (ars fallendi ) y con el adorno ( ornatus ). De los elementos retoricos, el unico interesante 


2 ROTTERDAM De, E (1503/1998). Enquiridion o manual del caballero cristiano (Enchiridion militis christiani). Universi- 
dad de Valladolid, Valladolid, p. 16. Agradezco esta cita a Jorge Loza. 

3 CALVINO, J (1559/1968). Institucidn de la religion cristiana (1559). Traduction de Cipriano Valera (1597). Fundacion 
Editorial de Literatura Reformada, Rijswijk, Paises Bajos, libro I, cap. XVII, 10, p. 145. 

4 "S’ha de vigilar, vigilar nit i dia, tenir I'ull ben obert. En qualsevol moment pot venir I’empassegada” (Se ha de vigilar no¬ 
che y dia, tener los ojos bien abiertos. En cualquier momenta puede venir el tropezon). PLA, J (2011). Quadern gris. Bar¬ 
celona, Destino, p. 634. 

5 ARISTOTELES (1971). Retorica. Edition y traduction de Antonio Tovar, Madrid, Instituto de Estudios Politicos, p. 4. 

6 HEGEL, G.W.F (1980/1999). Lecciones sobre la Filosofia de la Historia Universal, Alianza, Madrid, p. 43. [Citado en 
ARENDT, H (2002). La vida delespiritu, trad, de Fina Birules y Carmen Corral, Paidos, Barcelona, p. 161], Debo esta 
cita a mi colaborador Juan Dorado. 
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para los vigilantes sera la inventio. Y esta sera transferida a la dialectica que se erige asl, ella sola, en 
la tecnica central y unica del pensar vigilante. 

Los pasos de este proceso tan sombrlo y violento han sido ya seguidos y documentados por 
los excelentes trabajos de autores de distintas edades como Walter Ong y Laura Adrian, por citardos 
extremos en edad 7 . Hoy podemos seguir el rastro de esta mecanica, de toda esta transformation 
violenta que nos ha llevado a la sociedad que hoy tenemos. 

Los pensadores vigilantes o goticos mas conspicuos han hecho todos profesion de fe sobre lo 
que podemos considerar un axioma de la filosofia vigilante: el principio de /denf/dadaristotelico. La 
idea de que no se puede ser A y B al mismo tiempo ni estar en dos sitios a la vez es todo un dogma. 
Este principio ha sido asumido en el pensamiento occidental como la clave que ha articulado la so¬ 
ciedad vigilante. Y es asl practicamente en todas las ramas del pensar. El dominico Tommaso 
d’Aquino (1225-1274) lo respeta y usa, pero de igual manera lo hace el calvinista Thomas Hobbes 
(1588-1679), por citar dos nombres visibles e influyentes. Se podria decir que, a partir de este punto, 
la vigilancia sera el eter de la atmosfera de las sociedades vigilantes, esa watchfulness a la que alude 
Michael Walzer 8 . 

La supresion de la contingencia viene a significar la negation del mundo interno y de la fanta¬ 
sia humana porque sobre ellos no hay control del yo. Eso trae consigo entender al individuo de una 
manera diferente. 

EL BUEN JUICIO 

La cancelation de la contingencia en el pensamiento hace que se abandone el buen juicio. 
Cada persona se ve a lo largo de la vida obligada a juzgar acerca de personas y acontecimientos. 
Eso nos Neva a un escenario en donde se ha de producir un juicio interno con sus diversos elementos 
y en donde uno mismo tendra que dar una sentencia. En este sentido, el juicio dialectico procura no 
dejar espacio al azar ni al error humano; o, al menos, intenta reducir este ultimo a su minima expre- 
sion. Pero, claro, no hay que olvidar que, como apunta D. W. Winnicot: “El individuo accede a la reali¬ 
dad externa a traves de las fantasias omnipotentes elaboradas en un esfuerzo por alejarse de la rea¬ 
lidad interna” 9 . 

En un juicio democratico se requieren varios requisites imprescindibles. Para empezar, es 
preciso que sea publico, con un juez neutral presidiendo la sesion, dos partes litigantes a las que se 
les concede information sobre el contenido de la acusacion y su fundamento y la existencia de testi- 
gos que se sientan seguros. Existe tambien un jurado popular y un alguacil que garantiza el orden. 
En la sala no habra armas y todo lo que alii se consiga sera mediante el uso de la palabra. 

Por ultimo, algo esencial en un juicio democratico ha de ser que las sesiones se lleven a cabo 
no solo con vigilancia sino tambien con letargia, es decir a traves de dfas y noches y, por tanto, sin ur- 
gencias. No sera valido un juicio en donde no se respete esto y, como en casos de guerra, se pueda 
juzgar y sentenciar en un solo dla. 


7 WALTER, 0 (Org) (1958/2004). Ramus: Method, and the Decay of Dialogue. From the art of discourse to the art of rea¬ 
son. University of Chicago Press (with a new foreword by Adrian Johns), Chicago. ADRIAN, L (2012). Dialectica y calvi- 
nismo en la teoria poiitica contemporanea. Tesis doctoral presentada en la Universidad Complutense, Madrid, Espaha. 

8 WALZER, M (1965). The Revolution of the Saints. Nueva York, Atheneum, p. 134. 

9 WINNICOT, DW (1975). Through Paediatrics To Psycho-Analysis. London, The Hogarth Press, p. 139. 
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La perdida del buen juicio y su sustitucion intencionada por sentencias dialogicas suele ser 
consecuencia, de hecho as! lo ha sido en la sociedad vigilante, de la implantation de una vision dia- 
lectica de la vida, en donde lo contingente queda aherrojado en los metodos, las previsiones estadis- 
ticas, la aplicacion universal de las leyes y las normas del ejecutivo. 

Para los vigilantes, la ciencia —usualmente basada en la capacidad visual— se implanta so- 
bre realidad e intenta ir explicando losfenomenos que se dan en nuestras vidas. As! el descubrimien- 
to del mundo interno dio paso inmediatamente, como ocurrio con los territorios descubiertos por Eu- 
ropa, a su conquista. Lo desconocido habla de ser un territorio estudiado cientlficamente mediante la 
averiguacion de las causas de los fenomenos y del funcionamiento de lo hallado. 

Un paso importante para afianzar la sociedad vigilante fue el abandono de la idea de lo verosi- 
mil. En polltica se producen dudas sobre como han de hacerse las cosas y por que. En el mundo cla- 
sico cuando se acudla a un juicio, los retores tendlan a plantearlo como la transferencia a otras per¬ 
sonas de algo que les fuera veroslmil. La cuestion era que, si no se podia imponer a los demas un 
dogma incontestado, a menos que fueran correligionarios o miembros de la misma secta, habla que 
encontrar aquello que pareciera verdad: 

El arte sumo ... de conmover los afectos ... se basa ... en que estemos conmovidos nosotros. 
Porque la reproduction aparente (imitatio) del llanto, de ira y de indignation puede ser a veces 
ridlcula, si solamente ponemos acordes palabras y semblante, y no tambien nuestro interior 
sentimiento ... en todas estas situaciones que deseamos que sean verosimiles (verisimilia), 
seamos en nuestros sentimientos y pasiones personates igualmente similares a quienes los 
estan padeciendo, y brote nuestro discurso de aquel estado de animo, que nuestro decir quiere 
infundiren el juez 10 . 

Marco Fabio Quintiliano (circa 39, c. 95) se refiere a lo que, siendo para nosotros verdad, ahi 
si hay seguridad, intentamos por todos los medios explicarselo a la otra parte de una manera que le 
resulte aceptable o verosimil. 

Por su parte, el legislador que redacta una ley lo hace en la confianza de que lo que diga esa 
ley sea verdad universal. Al legislador solo le cabe la esperanza de que, al aplicarse a casos distin- 
tos, el juez pueda buscar la manera de adaptarla al caso concreto, pero siempre sin dudar de la cer- 
teza de la ley en todos sus terminos. 

En un juicio libre es preciso que en ningun momento se pueda saber como va a resultar la sen¬ 
tence. Por muchas pruebas que tengamos de nuestra parte, por muy importantes que sean los testi¬ 
monies a nuestro favor, nunca se podra estar seguro de que el juicio lo vamos a ganar; salvo que vi- 
vieramos en una tirania. Esa incertidumbre no disminuye la capacidad democratica de nuestra so¬ 
ciedad sino que mas bien la confirma. 

Un buen juicio es desde luego un ejemplo para la vida de todos. Lo que se de en el sera una 
pauta aplicable al gobierno de cada uno de nosotros. 

El gobierno de nuestras vidas, con su uso cotidiano del buen juicio, es una parte esencial de la 
politica y ello nos Neva a una de las transformaciones mas importantes que se estan dando en la 
ciencia del siglo veintiuno. 


10 QUINTILIANO, MF (1999). Sobre la formacion del orador (Institutions Oratoriae). Salamanca, Publicaciones de la Uni- 
versidad Pontificia. Edicion bilingue en latin y espanol, doce libras, cinco volumenes, trad, de Alfonso Ortega Carmona, 
vol. 2, pp. 335-337 (libro VI, cap. II, 26-28). 
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G0BIERN0 YDESGOBIERNO DE CAD A UNO 

La tradition occidental, y por consiguiente el entramado de ia sociedad vigilante, conserva el 
aristotelismo como proveedor de sus cimientos. El primer elemento de esta arquitectura es el princi- 
pio de identidad que mas arriba hemos mencionado. 

Pero hay otro igualmente decisivo que es la privatization delgobierno de cada individuo. Aris- 
toteles (384-322 a. E. C.), reflejando como un notario lo que es la ciencia de la polltica, establece que 
esta tiene por objeto central el estudio del gobierno. Como dirla Moises Maimonides (1135-1204) en 
el siglo doce, de quien manda y quien obedece. El macedonio de Estagira afirmaba que tales activi- 
dades se daban en ambitos concentricos: el propio individuo, la casa familiar, la ciudad y, por ultimo, 
la relation entre las distinta ciudades (poleis). 

Uno de los cambios mas importantes en la ciencia actual ha sido el descubrimiento del mundo 
interno. Este ambito de las personas ya habia sido aludido en ocasiones anteriores a traves de la lite- 
ratura y la religion. Pero su aparicion como elemento del gobierno de las personas y de los grupos, se 
Neva a cabo a partirde la obra de Sigmund Freud (1856-1939). 

La importancia del descubrimiento de Freud no se debe tanto a que sea una exploration, en 
este caso medica, sino a que formula una nueva comprension del hombre. Su hallazgo fue darse 
cuenta de que, en el mundo interno de una persona, no rige el principio de identidad. Es decir que in 
torn interno se puede estar en dos lugares a la vez y se puede ser dos cosas a la vez. El hecho de que 
Freud diera importancia al mundo interno en el gobierno y desgobierno de las personas traia consigo 
no aceptarla vaiidez del principio de identidad para la ciencia de la politica. Significaba declarar que 
la version aristotelica del pensamiento del hombre y de su conducta era inadecuada. 

Ahora bien, teniendo en cuenta que este principio de Aristoteles es constitutive de la tradition 
cientifica de Europa, la irruption de los descubrimientos de Freud signified una verdadera revolution. 
Asi es como Freud emerge en realidad como uno de los mas influyentes teoricos del siglo veinte. 

En principio cabe la duda de si se puede aceptar la existencia de un mundo interno en el ciuda- 
dano sin abandonar el aristotelismo. A favor de que si, esta el que el concepto de foro interno fuera ya 
usado por los retores romanos. Ademas, ^no se ha tenido en cuenta historicamente la irracionalidad 
al escribir sobre el ciudadano, el gobierno, las fronteras y la vida tragica? ^No es el caso de Hobbes 
quien por un lado hace menciones al foro interno y por otro se adhiere al principio de identidad? 11 
Esta claro que en Hobbes el mundo interno y el principio de identidad coexisten. 

Nuestra respuesta a esta cuestion es clara. Cualquier pensador que asuma el principio de 
identidad es un pensador vigilante. Si lo mantiene, por mucho que alguno de ellos intuya realidades 
nuevas y se esfuerce por reformular la politica, nunca saldra del laberinto de la vigilancia. 

LETARGIA 

La aparicion en escena de un tiempo humano que no es de vigilia, trae consigo de una u otra 
manera la irruption en la teoria politica de la realidad de la letargia , el tiempo de letargia que cada dia 
aflora como parte de la vida del ciudadano. 

Letargia es un termino al que no llego Freud, si bien este dejo establecidas las bases para que 
la teoria politica pudiera liberarse en esa direction. Freud empezo por descubrir que amplias zonas 


11 HOBBES, Th (1651/1972). Leviathan: orthe Matter, Forme and Power of a Commonwealth Ecclesiasticall and Civil. Ed. 
de M. Oakeshott, Collier Books, New York, cap. 3, p. 32. 
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de la conducta de las personas quedaban fuera del control de la voluntad individual. Es decir que ese 
elemento llamado conciencia, que el mismo describe con caracteres inequivocamente politicos, no 
mantiene su control sobre buena parte de nuestras acciones. Por eso comenzo por llamar a ese frag- 
mento de la vida del hombre Unbewusstsein, o lo no consciente. 

Hay que reconocer que negar la autonomla del yo es ciertamente un gran avance, una afirma- 
cion capital y rompedora. Pero, aun asi, todo sigue girando en torno a ese ambito en donde la autori- 
dad de la conciencia esta vigente. Para un lector de Freud no resulta extraha la utilizacion, por parte 
del maestro, de un termino tan genuinamente politico como es el de soberanla de la voluntad 12 , ya 
que en sus escritos aparecen muchos otros que son empleados como piezas centrales de su pensa- 
miento psicoanalitico: mecanismos de defensa, ataque, culpa (lo que implica juicio previo y senten- 
cia), autoridad, dependencia, independencia, omnipotencia, impotencia, psicosisfronteriza, censu- 
ra, conquista, invasion extranjera y otros. 

Con el tiempo, Freud iria ampliando su idea del no consciente como algo mas grande y tras- 
cendente. Su comprension de la vida va cada vez mas separandose de la vigilia y completandose 
con la incorporation de esos tiempos en los que la conciencia vigilante no esta al mando. 

Es curioso como Freud se justifica por aludir a la falta de soberania del yo de las personas ale- 
gando que el solo se refiere a los neuroticos a los que el trata. Puede que fuera prudente al no afir- 
marlo para personas normales. Claro que, ante la evolution de su pensamiento, todo parece haber 
sido una habilidad de buen escritor, ya que mas adelante reconocera que todo el mundo tiene algo 
de neurotico. 

Freud abre el camino a pensar que hay periodos de nuestros dias en que no gobierna la con¬ 
ciencia. El tiempo en el que no gobierna ese poder ejecutivo ni rige el principio de identidad varia mu- 
cho con las edades de la vida. 

Freud era medico de profesion. Sin embargo, con frecuencia ofrecia sus descubrimientos de 
una manera literaria. En realidad los grandes maestros de la teoria politica, aquellos que ademas de 
su vision de lo politico y de la vida nos aportan novedades en su comprension, han recurrido con fre¬ 
cuencia a la literatura. Y Freud era un gran escritor, con una extraordinaria capacidad de evocation; 
tenia un talento de primer orden para recrear la vida. Algo que le separa mucho de sus continuadores 
que, aun con gran talento, se limitaron a escribir como el que aporta informes cllnicos o fichas de in¬ 
vestigation. De ahi que, para evaluar a Freud correctamente, se haga imprescindible no confundir 
su valor como teorico politico con su trabajo como psicoanalista. 

Freud estudia fuerzas a las que no tiene acceso la conciencia y descubre una parte oculta del 
ser humano que resulta decisiva para la conducta. Eso le hace dudar de que educadores, gobernan- 
tes y terapeutas lleguen a saber enmendar nuestros gobiernos. No es extrano que el maestro aus- 
triaco considerase a esas tres profesiones como imposibles 13 . 

La cuestion quedaba plenamente abierta. Si la ciencia de la politica ha de dedicarse al estudio 
de la politica, del gobierno de unos hombres sobre otros, a partirde Freud todo ello requiere una nue- 
va formulation y desde su raiz. Teoria e ingenieria politicas quedan necesariamente transformadas. 


12 FREUD, S (1974). “Una dificultad del psicoanalisis”, in: Obras completas , traduction de Luis Lopez Ballesteros y de To¬ 
rres, Biblioteca Nueva, Madrid, tomo VII, pp. 2.435. 

13 FREUD, S (1937/1975). “Analisis terminable e interminable”, in: Obras Completas , Madrid, Biblioteca Nueva, t. IX, p. 
3.361. 
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LA EXALTACION DEL Y0 

Uno de los asuntos mas complejos de la vida publica, una vez que se acepta estudiar el go- 
bierno del individuo, es la definition o cuando menos el reconocimiento del yo de cada persona. 

El retor Quintiliano consideraba que habla tres maneras distintas de transferir un trozo de 
nuestra vida a otra persona. Esas eran la ejecutiva, la legislativa y la del buen juicio 14 . Eran las tres 
formas basicas de comunicacion y participacion en la vida ciudadana. 

Esa actuation en la vida se hacia pensando en una identidad, en un yo que se reconocia a si 
mismo, era responsable de sus actos, detentaba unos valores infernos y se ocupaba de aquello que 
se encontraba entre los hombres y afectaba a todos: es decir los intereses (inter homines esse). 

Para llevar a cabo esa intervention en la vida publica, una persona precisaba de (i) un centra 
ejecutivo, la memoria y la voluntad de cada uno (ii) un pensamiento en el que varias voces internas 
dialogaban sobre los asuntos y (iii) una capacidad para juzgar sobre cosas y personas. Funciones 
sometidas a la inspection de una conciencia personal. 

Jacob L. Moreno (1889-1974) comenta con profundidad que el yo ha seguido en occidente 
una expansion imparable: 

La hipotesis de la expansion del yo aparece en la historia del hombre primero en el piano espiri- 
tual, en forma de exaltacion religiosa; mas tarde, en el piano estetico (la exaltacion de los poe- 
tas y de los filosofos); posteriormente, en el piano politico, la exaltacion de los gobernantes, po¬ 
liticos y generales; es la exaltacion del poder que proviene del manejo de los individuos; en el 
piano cientlfico, la exaltacion del poder proviene de la manipulacion de ideas; en el piano tec- 
nologico, de la manipulacion de los objetos flsicos 15 . 

Moreno se preocupa por la relation entre nuestra identidad y el yo. Esta preocupacion resulta 
muy importante para el gobierno del individuo. Porque, cuando se trata de gobernarse a uno mismo, 
no queda tan claro quien ha de ser el titular del gobierno individual, o que parte de uno mismo debe 
hacerse cargo de mandar. 

Si partimos de la idea platonica, y en general republicana, de que, como declan los revolucio- 
naros ingleses del siglo diecisiete, la ciudad es “man writ large” o el hombre escrito in extenso, ello 
nos conduce a ligar facilmente el gobierno de una persona con el de toda su ciudad. 

iQuien debe gobernar una ciudad? ^Su poder ejecutivo? Hoy tal sugerencia no serla acepta- 
ble, ya que se vena como apologia de la dictadura. Aunque haya un poder ejecutivo de gran impor¬ 
tance, encargado de tomar las decisiones del dla a dla, el pensamiento democratico da entrada a los 
ciudadanos mediante los mecanismos institucionales de compensation o representation. Otras ver- 
siones de la democracia incluso exigen pasar a una participacion mas directa de los individuos. 

Sin embargo, en el gobierno de cada persona la vision no es tan clara. Nuestra vida queda en 
principio sometida a un yo inspeccionado por la conciencia, una especie de territorio patrullado por 
ella. 

El problema irrumpio cuando algunos cientlficos plantearon la insignificancia del ser humano 
en medio de un cosmos ignoto (Nicolas Copernico, 1473-1543) y de una naturaleza hostil en la que el 


14 QUINTILIANO, MF (1999). Sobre la formacidn del orador. Vol. 3, libro octavo, cap. Ill, 11, p. 181. 

15 MORENO, JL (1977). El Teatro de la Espontaneidad. Buenos Aires, Editorial Vancu, p. 36. 
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hombre era una especie animal mas (Charles Darwin, 1809-1882). Como hemos senalado, el punto 
insufrible de estas evidencias lo dio Freud al desmontar la fiction de/a soberanla del yo 16 . 

Si el yo no abarca toda mi identidad, y si ademas no posee su control, eso nos Neva a preguntar- 
nos: <j,c6mo vamos a gobernar nuestras ciudades si ni siquiera sabemos quien gobierna nuestro self? 

Un avance importante fue cuestionar la independencia de la voluntad. Es curioso como se Ne¬ 
va a cabo con el individuo algo parecido a lo que ocurrio con la influencia que los poderes en la som- 
bra, las elites, tienen sobre los gobiernos oficialmente constituidos. Las investigaciones del enfoque 
de poder (power approach) explicaron que los gobiernos electos no eran los que verdaderamente 
conduclan los asuntos de un pals 17 . 

El mando ejercido por el yo sobre nuestra identidad no es tan rotundo como parecla. Al igual 
que cuando una persona dice “me voy a dormir”, no esta claro que pueda asegurar que lo vaya a ha- 
cer, muchas actividades del hombre no responden a actos libres sino a influencias que estan fuera 
de la conciencia. 

El paso del yo al uno mismo o self ha significado una revolution en el tratamiento del gobierno 
del ciudadano. Si una persona vive su propia vida sometido a adicciones rlgidas, a manias insalva- 
bles, a represiones muy duras; si se ahoga por su falta de libertad ante fobias que le impiden hasta 
salir a la calle, ^podremos decir que esta persona vive democraticamente? <i,Si las personas estan 
atenazadas por miedos, terrores y culpas, podemos decir que disfrutan de una vida libre? 

Hoy sabemos que la vida del uno mismo ( self) va mas alia de la condition del yo. La vida de- 
mocratica de un individuo depende de la relation entre el yo y el self de esa persona, el mundo exter- 
no y su mundo interno. Todo ello ha abierto mucho el campo de trabajo a los investigadores en cien- 
cia polltica. 

DEMOCRA TIZA CION DEL SELF 

En su ultimo libro Sheldon Wolin llega a la conclusion de que no sera posible la democratiza¬ 
tion de un pals sin que antes se democratice el self 8 o uno mismo Por su parte, Moreno ya habla ha- 
blado de unas ciertas “leyes microscopicas que gobiernan las relaciones humanas” 19 , elementos 
que a veces impiden que el hombre posea libertad en su hogar o en la sociedad producida por el. 

Ante esta perspectiva, la education ha pasado a ser una pieza central de la teorla polltica. En 
realidad, los teoricos occidentales siempre han mantenido un interes especial por la education so¬ 
bre la que con frecuencia han escrito artlculos o incluso libros. Pero lo que hoy ha cambiado es la 
aparicion de todo este mundo de letargia que hay en las veinticuatro horas del dla. Es un tiempo en la 
vida de la persona de cualquier edad en el que la conciencia no controla la situation porque a veces 
hasta la desconoce o porque tiene de ella un conocimiento distorsionado. Freud llamo a esa parte el 
no consciente, pero ese ambito no deja de ser por eso, como los barrios perifericos mas pobres o los 
de minorlas extranjeras o marginadas, una parte sustantiva de la ciudad. Si una teorla polltica reco- 
noce a toda la ciudad, tambien, en el gobierno del individuo, deberla estudiartoda nuestra identidad. 


16 FREUD, S (1937/1975). “Una dificultad del psicoanalisis”, in: Obras Completas. pp. 2434-6. 

17 ROIZ, J (1980). Introduccion a la ciencia polltica. Barcelona, Vicens Vives, cap. Ill, pp. 41-77. 

18 SHELDON, W (2008). Democracy Incorporated. Managed Democracy and the Specter of Inverted Totalitarianism. Prin¬ 
ceton University Press, Princeton, p. 289). 

19 MORENO, JL (1977). Op. cit., p. 40. 
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Como bien percibio Moreno, en el siglo veinte se produjo una de “las horas mas sombrias de 
la humanidad” 20 . La ingenierla polltica moderna habla generado un uno mismo que asumla la posi¬ 
tion de Dios, un mi mismo-yo-Dios” 21 ; esto significaba que el hombre: 

(...) se habla hecho a si mismo carente de libertad, con el proposito de hacer posible la crea¬ 
tion fuera de si mismo de un universo de miles de millones de seres igualmente carentes de li¬ 
bertad, que dependlan de ellos mismos... La idea del yo trasladada del comienzo del tiempo al 
presente, al yo, a cada “mi mismo", se transformo en una categorla revolucionaria” 22 . 

Moreno concluye que este nuevo uno mismo, si mismo o self: “No podia concebir que nadie 
hubiera nacido sin sersu propio creador. No podia imaginarque hubiera surgido alguna vez un future 
del mundo sin haber sido su creador. No podia imaginar que pudiera surgir un future del mundo sin 
ser personalmente responsable de su production” 23 . 

Moreno esta apuntando al asunto humano de la omnipotencia. Ya Freud vela en este proble¬ 
ms gran parte de la configuration pslquica del ser humano. El desvalimiento como experiencia basi¬ 
cs tiene como contrapartida la omnipotencia, una compensation de caracter alucinatorio en la que 
sobrevivimos convencidos de que nuestros deseos son automaticos y pueden mover a las personas 
y las cosas a nuestro entero, y magico, capricho. 

El problems es que la omnipotencia se vuelve esteril y lesiva para la vida humana. A su vez, es 
un patron de conducts que no caduca en la mente y ha de convivir con otras pautas que lo equilibren. 
Con buena intuition, Moreno concluye que la era cientlfica que a el le estaba tocando vivir —del pri¬ 
mer cuarto del siglo veinte— habla producido grandes paradojas. Iniciativas humanas que a el le su- 
merglan en la perplejidad como “(el) haber producido robots que a su vez incrementaron rapidamen- 
te la dependencia y la superfluidad del hombre” 24 . 

LA VIDA DICTADA 

La aparicion en escena en el siglo veinte de la omnipotencia de las personas ha traldo conse- 
cuencias muy molestas. La inflation de ese yo que Mega a equipararse en el lenguaje corriente y pu¬ 
blico con el uno mismo, nos ha situado en un escenario de vigilancia perpetua. 

La expansion del yo de cada uno de nosotros ha sido posible gracias al levantamiento de mu- 
chos llmites. Y esto se ha vivido como bienestar. Levantar los frenos al abastecimiento de alimentos, 
a la provision de cuidados sanitarios para la poblacion, atender las necesidades culturales y econo¬ 
micas de las ciudades y sus habitantes han sido considerados, con razon, grandes adelantos hacia 
la libertad. Sin el cuidado del cuerpo, no tiene sentido ocuparse del alma 25 . 

Pero no todo es tan sencillo cuando se habla del mundo interno. El progreso se ha hecho con 
la conciencia despierta de un yo con ilusiones grandiosas. 


20 Ibidem. 

21 Ibid., p. 41. 

22 Ibidem. 

23 Ibidem. 

24 Ibidem. 

25 ROIZ, J (2008). Sociedad vigilante y mundo judio en la concepdon del Estado. Madrid, Editorial Complutense, pp. 
85-86. 
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Si conectamos los cambios en el gobierno del individuo con el regimen de nuestras ciudades, 
nos encontramos con una apoteosis de la vida dictada por un ejecutivo que nunca duerme, entrega- 
do a la observation y al control, al analisis de opciones y al calculo de utilidades marginales, a la ac¬ 
tion inmediata como modelo de eficiencia y prosperidad. Todos son rasgos de lo que en Europa, y 
desde el mundo latino, se ha considerado como dictadura. 

El gusto por la vida dictada es algo que hoy en teorla no se suele mostrar en el pensamiento 
publico, porque Europa ha vivido experiencias muy traumaticas con su implantation. La dictadura 
nazi, las de algunos palses en vlas de desarrollo o las del comunismo han sido determinantes. La 
dictadura esta desacreditada en el primer mundo como modelo de gobierno de un Estado. Pero no 
debemos dejarnos enganar por eso. 

Las clases medias de los palses democraticos se educan, y as! se lo pasan a sus hijos, como 
partidarios del libre mercado. El mercado se valora como una forma espontanea —a veces se habla 
del mercado como mecanismo natural, casi un bien ecologico a conservar— y as! se cultiva una ver- 
dadera devotion por la libre competencia y la concurrencia abierta. La grandeza moral del mercado, 
para esta vision democratica, consiste en que es un espacio donde las transacciones se hacen sin 
miedo y donde el acceso esta abierto. En el mercado todo el mundo tiene acceso a ver los productos 
y cualquiera, aunque no lleve dinero encima, puede preguntar cuanto cuesta. A veces ni lo necesitan 
hacer, porque los precios se muestran al visitante sin tener que buscarlos. Las tiendas no tienen 
puertas, la afluencia del publico en general es un bien y la movilidad y el volumen de transacciones 
se asimilan a vitalidad mercantil. 

Curiosamente, en esos mismos palses, tan piadosos con estas cualidades que Megan in- 
cluso a protegerlas en su constitution, resulta que muchos ciudadanos regalan a sus hijos jue- 
gos, como uno que se llama Monopolio, en donde los ninos aprenden a luchar contra sus compa- 
neros por llegar a ser monopolistas. El juego entroniza a quienes sean capaces de destruir el 
mercado y proclamarse monopolios absolutos. El fin de la partida Mega con la implantation de 
una dictadura sobre los demas. Un juego que comienza con el reparto equitativo de dineros y la 
apertura del juguete al azar de los dados, acabara en las manos del mas astuto. Todos haran lo 
imposible por destruir esa “anomalla” igualitaria del mercado initial para acabar implantando la 
tranquilidad de un monopolio terminal. 

Contrastes como este hay muchos en la sociedad vigilante. Recordemos, si no, la aficion de 
los maestros a los dictados. Resulta que los ciudadanos valoran la democracia tal y como lo procla- 
ma la ingeniera constitucional y lo anuncian los padres fundadores; sin embargo, en sus vidas indivi¬ 
duals, que es en donde todas esas ideas podrlan florecer con mas garantla, tales creencias demo- 
craticas distan mucho de aplicarse. 

En un piano mas amplio resulta ya habitual comprobar con disgusto que la mayorla de las 
personas, sin distincion de generos ni clases sociales en este punto, se rigen en sus vidas por patro- 
nes muy autoritarios, practicamente por modelos proclives a lo que hemos llamado la vida dictada. 

Personas cultas y con sensibilidad polltica, incluso profesores de democracia, no tienen ma¬ 
yor problema en someter sus vidas personales a pautas dictatoriales. El yo y su conciencia buscado- 
ra, ranger incansable de los territories del yo, detectan cualquier tendencia a transgredir el orden y 
aplican inmediatamente en su mundo interno la brutalidad de los tiranos. Creo que en este punto 
descansa una de las fallas del pensamiento contemporaneo, una de las grietas mas daninas para la 
seguridad democratica de nuestros palses. 
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EL MUNDOINTERNO Y SU C0N0CIMIENT0 PUBLICO 

Una vez que se admite que hay una parte “a oscuras” de nuestra vida que queda fuera de la 
conciencia, la cuestion pasa a ser como conocer bien esa porcion de nuestra vida inteligente. Hay 
tres vlas importantes: 

(i) La manera mas notable de intentar acceder a ella puede atribuirse a Freud y su psicoanali- 
sis. Este psiquiatra y pensador ideo que la manera de llegar a ese mundo era el material aportado por 
los suenos y la libre asociacion de ideas. El asunto era esquivar la represion de la conciencia. Freud 
comprendio que iba a ser arduo y toda su vida anduvo ingeniando maneras de conocer esos conteni- 
dos tan importantes. 

(ii) Otra forma es la del psicodrama de Moreno. Se trata aqul de ver la vida como una realidad 
parecida al teatro. Todos sabemos que son frecuentes las metaforas que hablan del drama de la vida 
o del teatro del mundo. Y sin duda nos encontramos a diario en situaciones en las que hemos de ac- 
tuar y vivir como en un escenario. Para Moreno, el psicoanalisis tiene grandes limitaciones. La prime- 
ra es que se estudia al individuo en la cllnica y en la situacion artificial del dialogo periodico de un pa- 
ciente con su analista. Se conoce el mundo con palabras y en una situacion individual. 

Los psicodramatistas entienden que el hombre vive las situaciones como interprete. Y lo hace 
metido en papeles o roles que tiene que desempehar en interaction con los demas. 

(iii) Una tercera manera de acceder al mundo interno es la interpretation de la huella que lo no 
consciente deja en el cuerpo o soma de las personas. Un desequilibrio en el mundo interno siempre 
alcanzara el cuerpo, al soporte material de nuestra vida, y de una u otra manera se reflejara en el me- 
diante enfermedades, deformidades o rasgos peculiares. El cuerpo registra los impulsos que proce- 
den de esa parte de nuestra vida a la que no podemos acceder con la conciencia. 

En cualquier caso ya es un progreso reconocer que hay partes del gobierno de nuestras per¬ 
sonas de las que no se sabe bien a quien atribuir su despacho e instauracion. 

La afirmacion de Freud de que la conciencia no gobierna su propia casa, y de que por tanto no 
tiene soberanla sobre el self, introduce la desconfianza sobre el yo como responsable del gobierno 
individual. Guiada por los nuevos metodos de su terapia psicoanalltica, para Freud y sus seguidores 
la ciencia irla iluminando ese mundo recondito como si fuera la sala oculta del Templo de Jerusalem 

Freud pretendla colocar el Ich consciente del ciudadano all! donde latla y rugla el Es o id. 
Intentaba as! ser de este modo un conquistador 26 de esa parte de nuestra identidad que se movla 
fuera del gobierno de nuestra conciencia. 

Claro que tal cosa hubiera resultado simplemente enloquecedora. Afortunadamente aquello 
resulto imposible, ya que el ello o id no era, como no lo es la vida, un bolson o recamara sellada. 

Freud comenzo su obra de investigacion como un tecnico de la medicina psiquiatrica o neuro- 
logica equipado con las armas de la ciencia. Es evidente que se sentla un soldado, o algo parecido, 
del ejercito cientlfico; una tropa que, en el campo medico, luchaba contra el dolor producido por la en- 
fermedad mental. 

La novedad en Freud fue descubrir que el individuo era gobernado por fuerzas que no se co- 
noclan hasta entonces. Y esto puso en entredicho el estudio del gobierno de las personas que se ha- 
bla venido haciendo por parte de los moralistas, tanto eclesiasticos como laicos. Porque una perso- 


26 Freud se referia a si mismo precisamente con esta palabra en espanol. 
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na incapaz de gobernarse se acerca mucho a un loco, tal y como se pensaba a principios del siglo 
veinte. 

Lo que Freud venla a plantear era la necesidad de un nuevo estudio del gobierno de la vida de 
cada uno. Y, para ello, no confiaba en los trabajos llevados a cabo por las religiones o el derecho. 

La critica radical de Freud hacia la soberanla de los individuos, es decir a su poder para poder 
gobernarse a si mismos, colocaba a cualquiera bajo la sospecha de ser uno de esos personajes que 
no pueden responder de si mismos. 

Freud habla negado la soberanla del yo a los neuroticos, con lo que es facil imaginar como 
quien mas y quien menos intentarla en todo momento demostrar que no era un neurotico. Porque si 
el neurotico era un irresponsable de sus ados, eso le aproximaba a los locos, a los que se les negaba 
la capacidad para ejercer sus derechos civiles. Los neuroticos podrlan de este modo Negara ser per¬ 
sonas intervenidas, por usar un termino de vigencia financiera, por la sociedad a traves de institucio- 
nes o correccionales. No es extrano que se propagara el terror a ser diagnosticado como neurotico. 
Como senala Moreno “el miedo al psicoanalisis habla creado una psicosis entre los jovenes. El mie- 
do a la neurosis era la caracterlstica del dla” 27 . 

INHERENCE Y CONTINGENCY 

Si la vida polltica de Atenas estaba compuesta de inherencia y contingencia, el modo de 
afrontarla y de comprenderla inclula dos componentes distintos: (i) dialectica y (ii) retorica. En cierta 
manera esto se asemeja a la comprension musical del ambito sonoro. Por una parte la melodla 
transcurre sobre los compases de la partitura y a traves del tiempo de ejecucion; por otra, la armonla 
atiende a la conjugacion de varias voces y elementos sonoros en un mismo instante. 

Una de las huellas negativas de la sociedad vigilante es la anulacion de la retorica: primero se 
la sometio a un proceso de deterioro, depreciation y ataque, para luego proceder a su desmantela- 
miento en favor de la dialectica. De las tres partes basicas de la retorica: inventio, disposition elocu¬ 
tion, se respeto unicamente la primera, que paso a ser confiscada por la dialectica: 

Si tu pudieras volver a la vida, Marco Tulio (Ciceron), y leer ese capltulo de oro del segundo li- 
bro del De Inventione de (Rudolph) Agricola, donde se muestra que la invencion ya no pertene- 
ce mas a los retoricos, sino que debe ser sorbida de las brillantes, ricas corrientes de los dialec- 
ticos, sin duda hallarlas reposo y le darias gracias maravillosas a Rudolph, quien tan limpia- 
mente desenredo un nudo tan enrevesado y dificil 29 . 

La contingencia queda sujeta a controles muy ferreos para evitar sorpresas y la dialectica se 
erige como el arma apropiada para captar la realidad y exponerla. 


27 MORENO, JL (1946-1969/1993). Psicodrama. Buenos Aires, Ediciones Horme, 6 a edicion, p. 27. 

28 El sabio Catalan Bernat METGE (1340/46-1413) las llamaba "imaginativa, memorativa e cogitativa”. METGE, B 
(1399/2004). Lo sorrmi. Barcelona, Proa. 

29 “If you could came back to life, Marcus Tullius, and read that golden chapter in the second book of Agricola’s De Inventio¬ 
ne, where he shows that invention in no way belongs to the rhetoricians, but must be sipped from the rich, sparkling 
streams of the dialecticians, not doubt you would find repose in so Sharp and splendid an argument, and give wondrous 
thanks to Rudolph, who has so neatly unraveled so difficult and tangled a knot”. HARVEY, G (1557/2001). Rhetor, ora 
Two-Day Speech on Nature, Art, & Practice in the study of Rhetoric, (Henry Bynneman, London, 1557), trans. by Mark 
Reynolds, p. 59. Disponible en: http://comp.uark.edu/~mreynold/rhetengn.html (30-6-12). Deboesta cita a mi colabora- 
dora Laura Adrian. 
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El teatro del siglo veinte acusa esta deficiencia quiza porque es un medio artlstico que se mue- 
ve en un escenario concreto y bajo condiciones temporales, como el tiempo de ensayos disponibles, 
la duracion de la obra, las alusiones del texto y la vida de la propia audiencia que acude a la represen¬ 
tation Quiza por ello el director Peter Brook insista tanto en que “el vehlculo y el mensaje no pueden 
separarse” 30 . 

La expulsion de la contingencia en la sociedad vigilante es un recurso dirigido a lograr estabili- 
dad en la vida, dado que se concibe esta como una lucha incesante. El control, la rigidez de un pen- 
samiento determinado por la logica, intenta lograr estabilidad en medio de un caos insoportable. 

La ansiedad que se produce en una sociedad “deprimentemente activa” 31 , que vive la exis¬ 
tence como una guerra en el pleno sentido de la palabra, hace que constantemente se busque la 
armonla y la coherencia en el trascurso de los acontecimientos. Se necesitan pautas, metodos es¬ 
tates que nos den al menos una sensation de fiabilidad en nuestras vidas. No se puede existir 
pensando en que la vida es un caos en donde nadie puede prever lo que va a ocurrir en el momento 
siguiente al que estamos. Sin fijeza en las dimensiones del espacio, con un tiempo fragmentado 
por la ciencia infinitesimal y sin garantla de sujecion logica, la cabeza del hombre se desintegrarla. 
Por eso el pensamiento, incluidas aqul las artes, busca no enloquecer con la dia-bolizacion de la 
mente. Nuevamente en palabras de Brook: “un mundo caotico y cambiante debe elegir entre unos 
teatros que le ofrezcan un “si” espurio o una provocation tan fuerte que disperse sus audiencias 
en fragmentos de unos vlvidos ‘noes’” 32 . 

Los pensadores y artistas vigilantes consideran que la didactica de los ciudadanos debe ha- 
cerse con disputa publica. Ello incluye (i) explayar nuestros conflictos in foro externo y (ii) promo¬ 
ver la confrontacion dirigida a desmontar los elementos letargicos. La education de este tipo insis- 
te en el analisis, la pelea y el reconocimiento del vencedor-sabedor como pasos previos a un des- 
pertar, a la catarsis final. Brook asi lo ve para el teatro: “El drama era exposition, confrontacion, 
contradiction que llevaba al analisis, al compromiso, al reconocimiento y, finalmente, al despertar 
del entendimiento” 33 . 

EL MIEDO A QUEDARSE SOLO 

Los planteamientos de la sociedad vigilante conducen as! a unos enredos y laberintos de los 
que es muy diflcil salir. 

Por ejemplo tenemos profesores de ciencia politica que explican lo que es la libertad con deta- 
lle. Lo saben porque lo han estudiado y hasta explicado, pero ellos no lo incluyen en el gobierno de 
sus vidas y optan por el falso se/ftiranico 34 que les reduce a estancias colmadas de represion y re- 


30 “the vehicle and the message cannot be separated", BROOK, P (1968/2008). The Empty Space. London, Penguin Mo¬ 
dern Classics, p. 20. 

31 Ibid., “depressingly active", p. 45. 

32 Ibid., p. 44. 

33 BROOK, P (2012). El espacio vacio. Barcelona, Peninsula, p. 52. “Drama was exposure, it was confrontation, itwas con¬ 
tradiction and it led to analysis, involvement, recognition and, eventually, to an awakening of understanding" BROOK, P 
(1968/2008). Op. cit., p. 40. Brook se esta refiriendo al teatro isabelino “cuyo ejemplo cuelga constantemente sobre 
nuestras cabezas”, (“we have this example constantly hanging over our heads”). 

34 Un falso self que “no puede lograr la independencia de la madurez, excepto quiza una pseudo-madurez en un entorno 
psicotico", WINNICOTT, DW(1952). "Psychoses and Child Care”, in: WINNICOT, DW (1952/1975). Through Paediatrics 
to Psycho-Analysis, Londres, The Hogarth Press, p. 225. 
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nuncia a la vida. Asi resulta en ellos con frecuencia que “una idea, una actitud o una forma puede pa- 
sar de lo vivaz a lo moribundo” 35 . 

Esta disociacion, y mas en una era de la ciencia, entre lo que uno cree haber entendido y lo 
que uno ejecuta, es una grieta muy dolorosa para el gobierno de las personas. Son obviamente re- 
nuncias debidas a terrores persecutorios, por miedo a agentes daninos y a la horrible soledad inso- 
portable. Melanie Klein (1982-1960) ha apuntado a la ralz paranoica de ese miedo a la soledad que 
tanto temen los sometidos, personas que renuncian a gobernar sus vidas con esa libertad profunda 
que tanto alaban en sus clases y recomiendan a sus alumnos. Algunos son profesores mayeuticos 
que se consideran a si mismos como aquellas parteras o matronas griegas que se eleglan entre mu- 
jeres que ya no podlan tener hijos. Mujeres que, habiendo sido madres, se encontraban ya en edad 
infertil. Ya no vivlan la libertad fecunda 36 . 

Es curioso que la sensation extrema de soledad sea un sentimiento que se tiene en todo mo¬ 
menta, incluso cuando se esta rodeado de amigos. Dicha perpetuidad es coherente con una Concep¬ 
cion belica de las veinticuatro horas diarias de la vida. 

Melanie Klein considera que esta soledad “proviene de ansiedades paranoides y depresivas”. 
Como reconocerafinalmente la propia autora: “esta inseguridad paranoide (es) una de las causas de 
la soledad” 37 . Klein detecta estos miedos ya en el bebe y los considera “ansiedades psicoticas” 38 . 
Son miedos casi de especie pues existen “en todo individuo”, lo que refuerza la vision vigilante de la 
vida. Si estas ansiedades “son excesivamente intensas... (el individuo) puede caer enfermd 39 . 

Para Klein, el gobierno del yo comienza desde el principio: “el yo existe y actua desde el mo¬ 
menta del nacimiento” 40 . Su explication es que se organiza rudimentariamente un gobierno a partir 
del principium segregationis o, como ella lo llama, el principio de disociacion, esa “apremiante nece- 
sidad de disociar” 41 . Esto saca a esta autora de la tradition freudiana y la hace converger con el mun- 
do vigilante. Algo que va contra otras inclinaciones de su obra mas protectoras de los componentes 
letargicos de la vida. En particular el concepto de reverie 42 que uno de sus discipulos y psicoanaliza- 
dos, W. R. Bion (1897-1979), formularia mas tarde. 

Si los maestros de la libertad renuncian a vivir en esa condition y se someten a los miedos tira- 
nicos de la dictadura, resulta dificil ser optimistas no solo sobre el avance de la democracia sino in¬ 
cluso sobre su perduracion. 

Porque si el yo de ese maestro o maestra —o si se prefiere el gobierno que rige su vida dia a 
dia—, esta en manos tiranicas, ^como va a poder mantener sus ideales democraticos a la hora de 
explicarselo a sus alumnos? Probablemente volviendo a esa vida disociada que los calvinistas intro- 


35 BROOK, P ((1968/2008). Op. cit., p. 13. 

36 RINELLA, MA (2010). Pharmakon. Plato, Drug Culture, and Identity in Ancient Athens, Plymouth, United Kingdom, Le¬ 
xington Books, p. 233. 

37 KLEIN, M (1968). “Sobre el sentimiento de soledad", in: KLEIN, M (1988). "Envidia y gratitud” (en el original, “Enjoy and 
Gratitude’). Obras Completas, volumen III, Paidos, p. 306. 

38 Ibidem. 

39 Ibidem. 

40 Ibidem. 

41 Ibidem. 

42 BION, WR (1962/1980). Aprendiendo de la experiencia. Barcelona, Paidos, pp. 59-60. 
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dujeron radicalmente en la democracia liberal y que, mediante una hipocresla saludable, permite 
mantener un espacio publico libre, aunque sea fundamentado en vidas tenebrosas. 

Claro que todo esto se podia mantener oculto cuando se afirmaba que el gobierno de cada 
uno era un asunto privado y se entregaba a la moral y a la psicologla. Ahora la teorla polltica lo recu- 
pera al fin y se levanta la prohibition de poderlo estudiar desde su perspectiva. En esta nueva situa¬ 
tion, tales maestros son ante nosotros verdaderos partidarios de la dictadura tiranica como metodo 
de gobierno y as! se mostrara en cualquier momento en que el equilibrio en sus vidas se rompa. 

Pocos rasgos de la docencia polltica pueden ser mas internacionales que los anteriormente 
descritos. Sin embargo esto oculta una realidad mas espesa y menos brillante. 

Dudo que el estudio de la corruption se pueda hoy hacer sin estas consideraciones. 

MAESTROS DE LIBERTAD, MAESTROS DE DEMOCRACIA 

Hoy tenemos a muchos investigadores y profesores de ciencia polltica que se explayan en dar 
lection sobre las virtudes de la democracia. Esos profesores explican lo que es la libertad democrati- 
ca con detalle. Y en muchos casos hablan de una democracia radical, genuina, sin cortapisas ni mis- 
tificaciones. La justifican, exhortan a elegirla como patrimonio de vida y aportan ejemplos de perso- 
najes que nos mostraron el camino con sus acciones. 

Como sus alumnos universitarios se hallan en plena crisis adolescente o post-adolescente, la 
exageracion en su defensa es casi siempre un timbre de gloria para el docente. Y si el profesor se 
manifiesta ademas un tanto antisistema, puede que el viento le empuje a la consagracion como san- 
to o sabio. 

Efectivamente, muchos de estos adalides de las libertades son precisamente personas que 
en el gobierno de sus vidas estan sometidos a despotismos casi tiranicos. Y as! lo han aceptado en 
puntos tan importantes de sus vidas como la election de camera, de maestros, la orientation de sus 
gustos, su afiliacion institutional y en la election y entrega a sus amores. 

Es obvio que muchos de estos grandes defensores de la democracia no se lo aplican a sus vi¬ 
das, ya que en ellas se someten a lo establecido, a las leyes de hierro, jestas si que realmente lo 
son!, de sus familias, sus ciudades y sus grupos de identification. Por mucho que les duela renunciar 
a ejercer ciertas libertades que sienten en su alma, la mayorla rechazaran la libertad que les quiere 
arrastrar a un destino veraz. Elios se introduciran docilmente en la corriente de lo que sus mentores, 
amigos y conciudadanos les reclaman intransigentemente. Si el sujeto es suficientemente movido, 
ingenioso o con recursos, podra recurrir a una doble vida, a una vida en el secreto de su alma, o sim- 
plemente a la amnesia inocente. Basta con detenerse a mirar a muchos de estos sujetos para ver 
como su sometimiento a una u otra tiranla se camufla como inmolacion, sacrificio, amor sublimado, 
independencia o voluntad de cumplir con las obligaciones contraldas. 

En muchos casos estos camuflajes se entrecruzan con amarguras, mutilaciones, congelacio- 
nes agresivas y melancolla. Con ello emerge el dolor perenne y masivo que genera ansiedad y, final- 
mente, depresion ante una vida futil y sin sentido. Cuanto mas rlgidas se quieran mantener estas de- 
cretales, mas violentos seran los conflictos en el gobierno de las personas. As! las vidas se Henan de 
violencia, sofocamiento y persecution. El campo afectivo, que en las familias y los clrculos de ami¬ 
gos son especialmente intensos, se tornan muy asperos y la vida se hace muy diflcil. 

En medio de este planteamiento, las medicinas o drogas para borrar los registros de la memo- 
ria inaceptable, o para debilitar los asaltos de los impulsos no deseados, Megan a ser muy fuertes y 
desde edades tempranas. Por ejemplo, si ante la inestabilidad de un gobierno individual, el persona- 
je no quiere dormirse para evitar que se afloje su conciencia y se produzca el asalto de elementos in- 
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deseables, se utilizaran trucos que nos mantengan vigilantes: “Me venc fort gran desig de dormir, e 
ilevant-me en peus passege un poc per la dita cambra” 43 . 

Y si no, drogas o medicamentos bien para fortalecer la vigilia o bien para sustituir la letargia 
humana por la anestesia, la narcolepsia o el sueno producido por sustancias que nos re-gobiernen a 
nuestro antojo. 

Si todo esto fallase, o incluso en paralelo con ello, puede que surjan los slntomas del desequi- 
librio mental. 

Las tecnicas culturales y los refuerzos ideologicos o morales, jy que diremos de los eclesiasti- 
cos!, intentaran ayudartambien aqul. Y se celebrara con musica militarel retorno de esos individuos 
que se desviaron por un tiempo de su carril. Querlan salir al encuentro de la veracidad, plantaban 
cara a los codigos vigentes: “The soldier’s music and the rite of war speak loudly for him 44 . 

Elios apostaban por respetar y cuidar su mundo interno. Ahadamos que los castigos en este 
terreno de decretos rlgidos son muy severos. 

CIUDADES DEL YO 

En la sociedad vigilante muchos intentos de liberation suelen acabar con un fortalecimiento 
de la dictadura, del poder ejecutivo en el gobierno del individuo. Primero, de la voluntad, a la que se 
acude y fortifica para defenderse contra los asaltos de los arrastres sentimentales, las pasiones y las 
fantasias irrefrenables. En segundo lugar, de una memoria exigente y dura que ficha y registra para 
defenderse de cualquier espla sospechoso que se mantenga al acecho. Y, como puede haber es- 
plas por todas partes de nuestra insincera vida, la sensation de persecution sera constante. 

Las instituciones y tendencias en donde confluyen las fuerzas morales, psicologicas y religio- 
sas muestran la fortaleza de la represion. Es el caso de la familia, el machismo, el clasismo, la homo- 
fobia, el racismo o, en general, los prejuicios drasticos. Para empezar, casi todas ellas se rigen por el 
principio de jefatura y su actuation puede ser muy brutal y sus efectos visibles. 

No es diflcil imaginarse la cantidad de vlctimas que todas estas practicas tan antidemocrati- 
cas, y de paso tan violentas, producen en la ciudadanla. Piensese en el suicidio y en el millon de per¬ 
sonas al ano que se quitan la vida en el mundo con la “devastation emotional” que ello genera 45 . 

En contra de lo que se quiere creer, la cultura en general se positional para colaborar en 
esta cruzada a favor de la salud mental y para no volvernos locos. La mayorla de lo que se valora 
como arte, ciencia y moral seran, como ingeniosamente lo llamo Moreno, conserva cultural 46 . 

Afortunadamente tambien existen esplritus creadores que no aceptan esta invitation a la 
complicidad con el tirano. Pero, cuidado. En el campo intelectual la salida del laberinto no la conse- 
guiran los provocadores que, a la larga, no hacen sino reforzar los mecanismos de represion y resis- 
tencia. Su rebelion es una performance o actuation que no produce cambios trascendentes ni dura- 
deros. No hay que esperar mucho de esos espectaculos de masas ni de gestos llamativos que, como 


43 “Me asalto un gran deseo de dormir, me puse de pies y pasee un poco por la dicha habitation”, in: METGE, B 
(1399/2004). Op. cit., p. 66. 

44 “Tocad fuerte para el la musica del soldado con el ritual de guerra”. Palabras de Fortinbras, principe de Noruega, al reco- 
ger el cuerpo sin vida de Hamlet. William Shakespeare, Hamlet, Act V, Sc. II, 405, p. 418. 

45 PEREZ JIMENEZ, JC (2011). La mirada del suicida, Madrid, Plaza y Valdes, p. 11. 

46 MORENO, JL (1946-1969/1993). Op. cit., pp. 157-8. 


Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano 18, No. 60 (2013), pp. 11-29 


29 


los demagogos, incluso pueden convertirse en canteras de tiranos: “La mayoria de los tiranos han 
salido simplemente de demagogos que se han ganado la confianza por sus ataques a los principa- 
les” 47 . 

Se puede esperar algo mas de pensadores profundos y llenos de coraje clvico que apuesten, 
a traves de la belleza, la ciencia y el buen oficio, por la libertad democratica y la sinceridad. Baste citar 
a Moises Maimonides, Miguel de Cervantes, William Shakespeare, Johann Sebastian Bach, Fran¬ 
cisco de Goya, Sigmund Freud, Alexander Fleming, Franz Kafka o Hannah Arendt. 

Los maestros de libertades estan muchos llenos de practicas tiranicas. Su vision del gobierno 
de la vida, de su vida, canta en el valle sobre su desgracia y su hundimiento en la ansiedad y el miedo 
persecutorio; puede que anuncie su abandono Intimo a la depresion y a su compensation manlaca. 

El clima que genera toda esta gesta constante en la cultura vigilante se apoya en ultimo termi- 
no no en el miedo a la muerte, sino en el miedo a la muerte pslquica, el miedo a la locura. A la desinte- 
gracion esquizoide en mil fragmentos y a la disolucion irreversible de la identidad. Ambas amenazas 
son productoras de terrores con los que, como armas implacables, padres, educadores, amigos de 
la penya en la que nos socializamos, companeros de ideas, autoridades morales de la sociedad y, 
sobre todo, el monstruo sin cabeza del que diran, nos imponen la conducta esperada. El principio de 
jefatura nos avisa, tan solo con un gesto, del riesgo que corremos. En resumen, el miedo a que todos 
nos den la espalda. 

Maestros de democracia, maestros de libertades que en su foro interno viven espantados 
ante el riesgo de enloquecer si desobedecen. Elios se sienten angustiados por su constante deterio- 
ro en el caldo de cultivo de la tiranla con la que, a pesar de ser democratas, ya han comulgado. 


47 ARISTOTELES (2004). Politica. Traduccion de Carlos Garcia Gual y Aurelio Perez Jimenez, Madrid, Tecnos, p. 331. 
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Antonio SIDEKUM 
Alteridade e Subjetividade em E. Levinas 


INTRODUQAO 

A pos-modernidade, certamente, ainda nao conseguiu encarar suficientemente a problemati- 
ca central de sua filosofia: a recuperagao da verdadeira autonomia do sujeito humano 1 .0 que duran¬ 
te a Modernidade chegou ao forum de uma subjetividade absoluta, e um ideario que vai desde o co- 
gito de Descartes a Kant na perspectiva de uma egolatria a partir do sujeito apoditico, recebendo 
uma releitura pelas Meditagdes cartesianas segundo a fenomenologia de Husserl. Mas a critica fun¬ 
damental e feita por Emmanuel Levinas ao analisar o projeto da filosofia moderna ao tratar do sujeito 
etico ao sujeito da responsabilidade politica. Pois, todo o projeto de filosofia de Levinas instaura um 
novo humanismo dentro da perspectiva da afirmagao da subjetividade. 0 eu somente podera ser 
afirmado por um principio anterior a consciencia da existencia. 0 ponto arqueologico e uma infinita 
interpelagao etica da alteridade do outro. A etica da alteridade parte da consciencia de uma respon¬ 
sabilidade infinita para com a alteridade do outro. Uma etica que tern sua exigencia no reconheci- 
mento da alteridade do outro. Levinas e um pensador que vai alem das perspectivas da subjetivida¬ 
de, do psiquismo e da egologia da Modernidade. 0 presente ensaio concentra-se na tematica da 
Alteridade e Subjetividade no pensamento de Emmanuel Levinas, isso a partir das suas principals 
obras sao Totalidade e Infinite) e Outro modo de ser, ou alem da essencia. 

Em Levinas deparamo-nos com a dimensao da interpelagao etica que se manifesta pela epi- 
fania do rosto do outro, cujo olhar coloca em total questionamento a minha subjetividade com o cla¬ 
mor: “Tu nao mataras”. Levinas usa a alteridade infinita e absoluta do outro. Com isso Levinas avan- 
ga alem do pensamento dialogico de Martin Buber 2 , em sua dialogicidade da relagao reciproca do 
eu-tu, para ir ao encontro da misteriosa relagao de justiga. 

A SUBJETIVIDADE 

Seguindo os passos da construgao feita por Kant o conceito de sujeito proporciona uma uni- 
dade das faculdades cognoscitivas, a qual se considera por sua parte como a base fundamental 
para a reconstrugao racional da validezcientifica, e a liberdade e o necessario na concepgao da sub¬ 
jetividade. “Kant define o sujeito como liberdade que, por sua vez, funda a autonomia do sujeito. Para 
Levinas, liberdade e autonomia nao sao mais que secundarias e so aparecem no nivel da fenomena- 
lidade posteriormente” 3 . Pois segundo Levinas, a subjetividade estabelece-se alem da egologia, da 
autonomia absoluta do eu e da experience e da ipseidade ou do em-si e do para-si. Deve-se levar 
em conta a introdugao de uma. Passividade anterior a toda receptividade. A subjetividade e trans- 
cendente. Para Levinas e o Bern antes de ser. Sao estas as principals teses do Cap. IV. A Substitu¬ 
tion , Autremmentqu’etre. A condigao da subjetividade humana e possibilitada atraves da relagao do 
eu com o outro, na qual esta implicada a relagao que se estabelece ja anteriormente a qualquer ar- 
che, ou seja, a subjetividade existe ja anteriormente a arche, ela e an-arquica. Mesmo antes da min¬ 
ha existencia, ja na subjetividade, o meu eu e infinitamente responsavel pelo outro. Pois Levinas 
busca, por um lado, a intemporalidade e a temporalidade das circunstancias privilegiadas do vivido 
em que se constitui a temporalidade, segundo Franz Rosenzweig. Levinas vai ao encontro como Ro- 


1 Cfr. FABRI, M (2011). “Husserl, Levinas e a crise do projeto transcendental da modernidade", in: CREMONEZI, AR & 
BAPTISTELLA, R (Orgs.) (2011). Sociedade Pos-moderna: Luzes e sombras. Nova Petropolis, Nova Harmonia, 
pp.15-31. 

2 Ver em BUBER, M (1979). Ich und Du. Heidelberg, Lambert Schneider. 

3 CARRARA, 0V (2010). Levinas: do sujeito etico ao sujeito politico: elementos para pensar a politica outramente. Apare- 
cida, Ideias & Letras, p. 76. 
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senzweig pensa o passado a partir da conscience religiosa da criagao; o presente, a partir da escuta 
e da acolhida da revelagao; e o futuro, a partir da esperanga da redengao, elevando assim essas re¬ 
ferences paradigmaticas biblicas do pensamento a um nivel da propria temporalidade da 
subjetividade. 

Levinas expressa o misterio e o enigma da subjetividade a partir da ideia da relagao infinita in- 
ter-humana e com o infinito. A subjetividade expressa-se atraves da condigao de ser refem do outro, 
o que implica uma ruptura da totalidade e a instauragao da experience do outro como uma experien¬ 
ce da transcendence. Assim, a minha subjetividade realiza-se concretamente na historia atraves da 
relagao com o outro, que se manifesta atraves de seu rosto, cujo olhar e uma constante interpelagao 
de justiga: “Tu nao mataras”. A subjetividade acontece na existence humana atraves da reegao in- 
tersubjetiva e na exigence infinita de justiga para com o outro. 

0 outro revee-se na epifania de seu rosto: Na interpeegao etica. A apresentagao do rosto - a 
expressao nao desvee - um mundo interior, previamente fechado, acrescentando assim uma nova 
regiao a compreenderou a captar. Chama-me, pelo contrario, acima do dado que a paevra poeja 
em comum entre nos. 0 que se da, o que se toma, reduz-se ao fenomeno, descoberto e oferecido a 
captagao, arrastando uma existence que se suspende na posse. Em contrapartida, a apresentagao 
do rosto poe-me em reegao como ser. 0 existir do ser - irredutivel a fenomenalidade, compreendida 
como realidade sem realidade - efetua-se na inadiavel urgencia com que ele exige uma resposta. 
Essa resposta difere da “reagao” que o dado suscita, porque nao pode ficar “entre nos”, como quan- 
do das disposigoes que eu tomo em relagao a uma coisa. Tudo o que se passa aqui “entre nos” diz 
respeito a toda gente, o rosto que o observa coloca-se em pleno dia da ordem publica, mesmo que 
dela me separe ao procurar com o interlocutor a cumplicidade de uma relagao privada e de urna clan- 
destinidade 4 . 

ETICA COMO EXPERIENCE DE TRASCENDENCIA 

A vocagao do ser humano, segundo Levinas, e para a transcendencia. Em sua relagao com 
Deus, o ser humano ultrapassa sua dimensao do ser. 0 ser humano e chamado para o bem e para o 
infinito atraves da alteridade absoluta. Assim, o ser humano e chamado para o ser e para a agao vital, 
convocado na sua existence para a responsabilidade infinita para com o outro. Inclusive o ser huma¬ 
no torna-se refem do outro e pode sacrificar o ser. Seu chamamento humano Ihe possibilita ir muito 
alem da experience de seu ser, pois o ser humano e justamente um ser de relagao infinita com o ou¬ 
tro. A subjetividade sempre e pensada em relagao infinita com o outro, assim como a relagao absolu¬ 
ta com Deus, como uma experience etica da transcendencia. Levinas descreve a subjetividade nao 
nas categorias da filosofia transcendental, mas atraves de sua concretude e vulnerabilidade no feno¬ 
meno da sensibilidade e da corporeidade. Descreve a subjetividade a partir da fenomenologia da fi- 
nitude, que se relaciona mais com a fenomenologia de Husserl, no caso mais da intuigao do que da 
dedugao. Ela conduz-nos para o fundamento ultimo atraves do caminho da redugao fenomenologica 
e compreende, assim, a verdade nao como uma dedugao logica, mas como a experience vivencia- 
da da alteridade concreta e absoluta do outro 5 . 


4 LEVINAS, E (1972). Humanisme de I'autre homme. Montpellier, p. 190. 

5 Cfr. SIDEKUM, A (1993). Ethikals T ranzendenzerfahrung: Levinas und die Philosophie der Befreiung. Aachen, Augusti¬ 
nus. 
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Nessa perspectiva em que se desenvolve a experiencia da alteridade, a subjetividade sera 
despertada para a vida etica, da infinita responsabilidade para com a alteridade do outro. A subjetivi¬ 
dade, alem de ser uma relagao que se relaciona consigo mesma, no sentido da autonomia vista se- 
gundo Immanuel Kant: “Em todos os juizos sou sempre o sujeito (Subjekt) determinante da relagao 
que constitui o julzo. Que entretanto, eu, que penso, sempre tenha que valer no pensamento como 
sujeito e algo que nao poder ser considerado simplesmente como predicado inerente no pensamen¬ 
to, e uma proposigao apodltica e mesmo identica; mas ela nao significa que eu, enquanto objeto, 
seja urn ente subsistente para mim mesmo, ou uma substancia. A ultima afirmagao vai muito longe e 
por isso tambem requer dados que nao se encontram de modo algum no pensamento e que talvez 
(se considero simplesmente o sujeito pensante como tal) sejam em numero maior do que se possa 
jamais encontrar nele 6 ”. E segue a concepgao da relagao do si-proprio, conforme o pensamento de 
Soren Kierkegaard: “0 homem e esplrito. Mas o que e esplrito? E o eu. Mas, nesse caso, o eu? 0 eu 
e uma relagao, que nao se estabelece com qualquer coisa de alheio a si, mas consigo propria. Mais e 
melhor do que na relagao propriamente dita, ele consiste no orientar-se dessa relagao a propria inte- 
rioridade. 0 eu nao e a relagao em si, mas sim o seu voltar-se sobre si propria, o conhecimento que 
ela tern de si propria depois de estabelecida” 7 . Mas a subjetividade, alem de ser auto-conhecimento, 
autoconsciencia e relagao com a interioridade ela e fundamentada e sustentada, segundo Levinas, a 
partir da relagao etica com o outro. A subjetividade concretiza-se como fenomeno historico a partir 
da experiencia de transcendencia. Aqui reside o fundamento da etica da alteridade. E uma superag- 
ao de qualquer solipsismo moral. Levinas compreende a subjetividade como vivencia da interiorida¬ 
de. A subjetividade e essencialmente uma experiencia e conscience do gozo interior, e ela se carac- 
teriza pela unicidade. 0 eu quer viver. E viver na subjetividade significa experienciar a separagao. A 
separagao significa que a subjetividade plenifica-se no egoismo e no ateismo. E, antes de tudo, a ex¬ 
periencia da solidao incomensuravel da criatura face ao ato criador, a vivencia da separagao do cria- 
dor do mundo e do outro. Entrementes, na subjetividade, essa separagao supera-se pela trans¬ 
cendencia e pela infinita relagao com a absoluta alteridade do outro. 

A vida do ser humano acontece sob o firmamento da transcendencia; sua tentativa e romper com 
a totalidade e poder irromper com a experiencia do Infinito. A subjetividade face a transcendencia defi- 
ne-se como refem e substituigao do outro. 0 eu e infinitamente responsavel pelo outro. Essa responsabili¬ 
dade nao podera ser institucionalizada ou fundamentada por leis, mas e a interpelagao do outro que pro- 
voca a minha experiencia de subjetividade. E a necessidade do outro que provoca a minha vulnerabilida- 
de e faz-me irromper na relagao com a justiga. 0 ser humano responde, e a resposta sempre e uma res- 
posta para o outro, ele e interpelado eticamente pelo outro. “ A responsabilidade pelo outrem - responsa¬ 
bilidade ilimitada que a rigorosa contabilidade do livre e do nao-livre nao mede mais, reclama a subjetivi¬ 
dade como refem insubstituivel que ela desnuda sob o Eu numa passividade de persecugao [... ] em Si” 8 . 
Assim Levinas assume a transcendencia de urn modo radical; isto foi-lhe possivel pelo fato de ter questio- 
nado a tradigao do pensamento ocidental e ter introduzido uma inovagao na filosofia pelas categorias e 
paradigmas biblicos. Esta seria tambem uma critica radical a filosofia da Modernidade, que mantem 
como ponto irradiador o cog/foe o psiquismo a partir da totalidade absoluta do eu. A concepgao de subjeti¬ 
vidade em Levinas nao e fragmentada, mas e exatamente a sintese da relagao e da experiencia da radi- 
calidade da fundamentagao ultima do ser humano. 


6 KANT, I (1974). Critica da razao pura. Sao Paulo: Abril Cultural, p. 203. 

7 KIERKEGAARD, S (1979). 0 desespero humano. Porto, Tavares Martins, p. 34. 

8 LEVINAS, E (1974). Autrement qu'etre ou au-dela de /’essence. A Haye, Martinus Nijhoff, p. 159. 
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A vida do ser humano e concebida por Levinas como sendo a experience etica. 0 autor de 
Totalidade e Infinito inicia com uma longa descrigao a partir da intuigao fenomenologica existencial, 
tal como a necessidade de abertura do ser-com-o-outro para uma realidade de ser-para-o-outro. 0 
Dasein em Levinas tern feme, sofre as penurias da contingency existencial e inclina-se para a alteri- 
dade. Para Levinas, essa e a experience originaria da etica. “A etica ja por si mesma e uma otica” 9 .0 
ato de alimentar-se e o primeiro ato moral. A pessoa que se alimenta recebe da bondade do outro o 
alimento; por exemplo, na relagao entre recem-nascido e mae, com a familia e, mais tarde, num 
ambito social mais abrangente, a sociedade na qual a pessoa vive. Como, ao ser alimentado, houve 
a satisfagao de uma necessidade que possibilita irromper na vida, assim isso ocorre na economia 
num momenta seguinte. Essa experience fenomenologica da satisfagao das necessidades e do 
rompimento do egoismo provoca a primeira experience etica do ser humano, que e encontrar-se 
com a alteridade do outro. E uma experience fenomenologica. Levinas acentua cada vez mais essa 
perspectiva fenomenologica da satisfagao das necessidades primordiais, como o alimento, o abrigo, 
o afeto, a economia e o conhecimento tecnico como elementos existenciais sustentadores da vida 
humana. Elementos esses que sao essenciais para a experience fenomenologica da etica. E Levi¬ 
nas busca compreendera fenomenologia de Husserl para uma experience metafisica. “Afenome- 
nologia husserliana tornou possivel a passagem da etica para a exterioridade metafisica” 10 . 

0 que ha de fundamental e inovador no pensamento de Levinas e o seu carater etico. 0 hu- 
manismo de Levinas sustenta- se em cima da interpelagao etica do outro, que se manifesta em sua 
alteridade sob varios aspectos, como, por exemplo, na concretude existencial pela fenomenologia 
da corporeidade, da proximidade e da relagao concreta. Mas a revelagao ou a epifania do outro nao e 
meramente fenomenologica, e sim manifestagao de sua absoluta alteridade. 

A obra de Levinas irrompe com uma nova imagem sobre o ser humano. Levinas aponta para 
uma nova experience da etica, a etica como experience de transcendence, que se introduz na his- 
toria da humanidade. Com isso sera introduzida dentro da antropologia filosofica uma nova perspec¬ 
tiva que perpassa as multiplas dimensoes do conhecimento humano, desde a Teologia, Psicologia, 
Direito e mesmo no campo da tecnica. A concepgao fundamental desse novo humanismo de Levi¬ 
nas, conhecida como humanismo do outro homem, e a solidariedade e a infinita responsabilidade 
etica que se correlacionam com a experience humana. 

A ALTERIDADE EINTERPELAQAO ETICA 

Tratar da alteridade quer dizer, antes de tudo, incluir a etica numa nova perspectiva filosofica. 
A relagao para com o outro se realiza na forma da bondade que se chama justiga e responsabilidade 
infinita para com outro e se concretiza historicamente numa experience de transcendence, solida¬ 
riedade e responsabilidade pelo outro. A alteridade e uma experience de interpelagao etica. Esta ex¬ 
perience se manifesta pelo rosto do outro. 

A alteridade etica desenvolvida na filosofia de Emmanuel Levinas e tratada, por sua vez, 
como fundamento para a etica da filosofia da libertagao e para uma teoria critica do Direitos Funda¬ 
mentals. A exterioridade e uma nova categoria da antropologia filosofica. A ruptura etica com a totali¬ 
dade se da atraves da proximidade do outro. A subjetividade plenifica-se sempre na relagao com o 
outro. A verdade sera vivenciada pelo ser humano na pratica da justiga, que acontece apos o ato de 


9 Ibid., p. 17. 

10 Ibidem. 
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justiga: na misericordia. A realidade humana na filosofia da libertagao e a historia de conscientizagao 
do pobre oprimido que clama por justiga. Pois, pela filosofia da alteridade o pensamento de Emma¬ 
nuel Levinas delineia-nos uma nova concepgao da atividade do fiiosofar. Levinas manifesta uma 
constante preocupagao em torno da reflexao sobre a etica e para tal introduz o Rosto humano como 
a expressao radical da alteridade e da transcendencia . Essa nova dimensao filosofica recebeu 
ecos, em profundidade, na filosofia da libertagao, tematica abordada, principalmente, por Juan Car¬ 
los Scannone 11 e Enrique Dussel 12 . 

Com o conceito da alteridade Levinas dimensiona sua critica a filosofia da egolatria moderna. A 
concepgao fundamental da imagem do homem levinasiano sera correlacionada com o “humanismo do 
outro homem”, com a etica e a solidariedade como fundamento originario da etica da libertagao. 

Levinas acentua a absoluticidade dos polos do eu e do outro. 0 outro e outro, isto e, unicida- 
de; e exterior, e estrangeiro para mim, nao sera alcangavel, encontra-se na distancia infinita para 
com o meu eu. Ele e sujeito absoluto. Mas o outro se apresenta diante de mim como o desprotegido e 
sem forgas; ele apresenta-se em sua plena nudez diante do meu “eu”. 0 outro confirma a minha uni- 
cidade. Ele encontra-se na exterioridade de toda relagao de poder e de liberdade do meu eu. 

Ser aberto significa ser excluido e ferido na subjetividade pelo outro. A vulnerabilidade do ros¬ 
to do outro exige urn compromisso etico na agao historica, 0 eu sera constantemente colocado em 
questionamento pelo outro. Nesse questionamento, que e urn questionamento etico, trata-se espe- 
cialmente da responsabilidade que eu tenho para com o outro. Ele gera uma conscience etica. 

Essa filosofica significa amor pela verdade, isto e, ela apela pelo outro enquanto tal, pelo ser 
do outro, atitude esta que nao devera ser confundida com uma mera reflexao abstrata do eu em seu 
solipsismo. 

Levinas nos mostra como, na relagao da solidao excludente, a alteridade faz urn rompimento, 
urn real transcender, que nao significa mais urn retorno do eu para si mesmo. 0 transcender, como 
relagao com o outro, nao acontece mais nas categorias do ser, porem na sua temporalidade, ou seja, 
na esperanga na qual se da a expectativa da libertagao. 0 rompimento etico com a totalidade se da 
atraves da aproximagao para com o outro. 

Levinas chama de metafisico o impulso para a exterioridade radical. E urn impulso metafisico 
essa busca pelo outro, que e absolutamente outro. Essa busca e uma busca do absolutamente ou¬ 
tro, do infinito, 0 outro se encontra na exterioridade. Contra ele se cometeu injustigas. A ideia do infi- 
nito e desejo infinito pelo outro. Esse desejo metafisico abarca toda a filosofia de Levinas. 

No desejo pelo outro, a minha solidariedade torna-se agao historica concreta, como forma de 
irrestrita responsabilidade que tenho pelo outro. Essa responsabilidade ultrapassa todas as dimens- 
oes dos meus limites e minha finitude por meio da ideia do infinito. 0 desejo nao parte de mim, ele 
vem do outro: do seu olhar que reclama justiga de mim, de sua palavra pela qual ele se revela e do in¬ 
finito. Esse desejo pelo outro e, segundo Levinas, a medida para o infinito, 0 desejo pela alteridade 
suscita em nos sempre mais desejos. Esse desejo nao podera ser saciado por nenhum fim e nenhu- 
ma satisfagao. 


11 SCANNONE, JC & SANTUC, V (1999). Lo politico en America Latina. Buenos Aires, Bonum. 

12 DUSSEL, E (2000). Etica da libertagao: na idade da globalizagao e da exclusao. Petropolis, Vozes; DUSSEL, E (1980). 
Filosofia da libertagao. Sao Paulo, Loyola. 
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A ideia do infinito, em conjunto com a ideia da bondade e a ideia do desejo, desperta a subjeti- 
vidade do outro. Essa responsabilidade antecede o proprio eu. Levinas fundamenta, por meio da 
ideia do infinito, sua critica a totalidade. 

A proximidade sera pensada por Levinas fora das categorias ontologicas. Segundo Levinas e 
a filosofia da libertagao, a existencia do ser humano e tecida profundamente pela proximidade da re¬ 
lagao. Essa relagao e plenitude da relagao etica, da responsabilidade infinita pelo outro. A proximida¬ 
de nao se entende, na filosofia de Levinas, como a dimensao da especialidade, porem como pura re- 
lagao, sem intermediagoes; ela nao se compreende sem o peso do drama do ser. 

Por intermedio da obsessao pelo outro acontece uma ruptura com a totalidade, e o ser huma¬ 
no entra assim na relagao com a alteridade do outro. A subjetividade alcanga sua plenitude sempre 
em relagao ao outro. A alteridade tern uma dimensao metafisica, e etica. 0 nosso mundo permane- 
ce, por intermedio da alteridade, urn mundo aberto. 0 outro e a origem radical e o fim do 
“ser-no-mundo”. 

A totalidade sera rompida a partir da subjetividade. A subjetividade aparece como aberta para 
a exterioridade, sem poder escapar da relagao assimetrica, a qual, por seu lado, se manifesta ao ou¬ 
tro de maneira diacronica como culpada e responsavel. 

A experience etica e, na verdade, uma experience metafisica, isto e, nao e um processo dia- 
letico de desvelamento nem ontologico, mas e um processo interpessoal da revelagao e da trans¬ 
cendence. 0 desejo pela transcendence sera despertado por meio do grito pela justiga e pela reve¬ 
lagao do rosto do outro. 

Por intermedio dos conceitos da alteridade e da exterioridade, desenvolvidos na filosofia de 
Levinas, somos levados ao ponto central da filosofia da libertagao: a experience da libertagao do ou¬ 
tro que se encontra na injustiga. 

A alteridade tern uma dimensao etica; o rosto do outro ejustamente o comego da filosofia. 

Falar da alteridade significa, antes de tudo, incluir a etica no pensar. A relagao com o outro se 
realiza na forma da bondade, que se chama de justiga e verdade e se concretiza historicamente 
numa infinita experience de transcendence, como solidariedade e responsabilidade pelo outro. 

As categorias biblicas, o orfao, o pobre, a viuva e o estrangeiro, utilizadas na filosofia de Le¬ 
vinas, recebem uma significagao concreta e um destino na filosofia da libertagao e recebem no- 
mes concretos: 0 outro e o oprimido, que se chama de indio, de campones sem terra, agricultor 
pobre e esquecido pela cobiga dos interesses transnacionais do agro-negocio, e todo esse que se 
encontra marginalizado nas periferias dos grandes centros urbanos, e o desempregado sem pers- 
pectivas de futuro, e todo tipo de pobre do povo, que clamam por justiga. Em Levinas, necessaria- 
mente, emerge uma “questao dificil - que nao faz senao especificar a relagao entre etica e politi- 
ca.”... “A politica, em compensagao, se ela e justiga, dobra-se a etica, inaugurando o espago ho- 
mogeneo de uma simetrizagao de todas as relagdes, ou mais exatamente, a acidentalizagao da 
relagao a partir da nao-relagao sujeito/outrem”.' 13 A revelagao desse outro exige uma correspon- 
dente praxis libertadora. Esse outro nao podera ser negado nem desconsiderado, uma vez que 
ele se encontra justamente fora da dimensao do jogo do meu eu. 0 outro que vem ao meu encon- 
tro, que clama por justiga em sua interpelagao, rompe com o sistema da opressao, com a ideologia 
ou ilusao, ele rompe com o egoismo do eu. 


13 BENSUSSAN, G (2009). Etica e experiencia: a politica em Levinas. Passo Fundo, IFIBE, pp. 92-93. 
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CONCLUSAO 

Das consideragoes sobre alteridade e subjetividade pode-se concluir alguns pontos que re- 
querem cada vez mais reflexoes e nos sirvam como fundamento aos enormes desafios que a histo- 
ria atual desencadeia para uma educagao para a paz e a superagao do egoismo cego no qual a hu- 
manidade mergulha cada vez mais, 

0 ser humano vivencia a presenga concreta do outro que se encontra na exterioridade e que 
com ele mesmo estar na transcendencia. Nesse sentido, a proximidade no horizonte do 
ser-para-o-outro nao tern nenhuma delimitagao espacial e temporal, porem abarca toda a humani- 
dade. 0 ser-para-o-outro refere-se a urn saber moral, ao pensar moral, a bondade, a diaconia, a sub- 
stituigao do outro e a justiga. A relagao com o outro, no ser-para-o-outro, plenifica-se fundamental- 
mente no ser da comunidade, o que corresponde a responsabilidade etica para com o outro, como 
uma experience na alteridade. 

Na definigao da interioridade soberana, Levinas descreve a liberdade como vontade. A verda- 
de sera vivida pelo ser humano quando este praticar verdadeiramente a justiga. Por meio do outro, 
apresentam-se diante do eu “muitos outros”. Levinas chama esses “muitos outros” de terceiros. Aqui 
esta a razao por que a relagao do eu com o outro aicanga uma dimensao infinita. 

A verdade correiaciona-se com as relagoes sociais, que exigem a realizagao da justiga. Ajus- 
tiga consiste em reconhecer a alteridade do outro na sua absoluta alteridade. 

A solidariedade consiste em ouvir o grito e a interpelagao do outro. A tradigao da filosofia da li¬ 
bertagao esta profundamente arraigada na experience da historia do exodo e da ressurreigao e, 
com isso, ela se manifesta comprometida com uma tradigao critica. 

A perspectiva da filosofia da libertagao esta no fato de se poder realizar uma releitura critica 
da reaiidade a partir da experience das categorias vivenciais do pobre, do orfao, da viuva e do es- 
trangeiro (excluido), na perspectiva de uma etica da libertagao. E servindo como pressuposto da eti¬ 
ca intercultural. 

A tarefa etica intercultural consiste em nao retomar o logos imperialista grego ou usar a ratio 
opressora da Conquista feita pela Europa. A etica intercultural interpela-nos para fazer uso da palav- 
ra e dos gestos do contexto das muitas formas de vida nova para superar a historia da opressao. 
Tudo isso requer uma hermeneutica que seja capaz de situar a filosofia na sua devida contextuali- 
zagao. 

A filosofia da libertagao, como urn pensar que surge de uma historia do sofrimento e que, por- 
tanto, serve como fundamento etico para compreender a alteridade, sera, nesse sentido, uma nova 
dimensao para a historia da filosofia. Essa filosofia coloca urn novo horizonte na luz da historia. Ela 
aponta para os direitos fundamentals dos oprimidos e como viver plenamente as virtudes. 

A filosofia da libertagao fundamentar-se-a numa perspectiva positiva. Na filosofia da libertagao, 
as categorias da paz, justiga, amor, solidariedade e promogao humana recebem urn espago especial 
na reflexao interior e urn status social sao realidades eticas e, portanto, portadoras da libertagao. 

0 filosofo da praxis libertadora desenvolvera sua filosofia nao mais na pura abstragao espe- 
culativa, mas busca a fundamentagao originaria de seu pensar no meio do povo sofredor a caminho 
da libertagao. 

A praxis libertadora, segundo Enrique Dussel, parte da verdade do oprimido. 0 oprimido e o 
pobre que sofre da injustiga pois esta na exterioridade, excluido da vida do sistema. Pois, o oprimido, 
possui conscience de sua contingency historica. Quando falamos de uma praxis libertadora, nao fa- 
iamos de urn mero desejo, porem de uma realidade transformadora. E uma praxis politica. 
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A realidade da interpelagao etica e a experience do pobre oprimido que ensaia sua libertag- 
ao. A libertagao e uma reagao da dimensao comunitaria do ser humano. Essa libertagao se expressa 
como solidariedade e atinge em plenitude a vida social. Assim criam-se e desenvolvem-se novas re- 
lagoes sociais de solidariedade, de participagao social, co-responsabilidade para com o povo e ex¬ 
periencia de uma utopia concreta. Nessa perspectiva e na da liberdade de agao historica do povo e 
de muitas outras realizagoes sociais, cria-se uma nova realidade para o ser humano a qual redunda- 
ra numa sociedade mais justa. Essa nova forma de sociedade se estabelecera por meio das lutas so- 
lidarias historicas contra a via totalitaria, descrita por Levinas, que e a guerra, o imperialismo, a forga 
militar, a ditadura economica em todo o mundo, a supressao da dignidade humana pela manipulag- 
ao social e terrorismo de Estado. 

No entanto, a solidariedade e o novo caminho da esperanga renovadora da utopia humana. A 
comunidade de comunicagao real existe na solidariedade, na responsabilidade para com o outro. A 
solidariedade gera comunidade real da vida na qual todos terao participagao. 
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RESUMEN 

En este articulo destacamos algunos aspec- 
tos ligados a la perspectiva intercultural presente en 
la obra del filosofo brasileno Antonio Sidekum y del 
filosofo cubano-aleman R. Fornet-Betancourt. Ha- 
ciendo referenda a ambos autores buscamos avan- 
zar en una reflexion actual en torno a la etica, al re¬ 
conocimiento y al discurso intercultural. A partir de 
las distintas trayectorias y posiciones existentes en 
America Latina, destacaremos especialmente la te- 
sis de una alteridad radical defendida por Sidekum 
mostrando su relevancia para pensar los contextos 
asimetricos de vida como lo que caracterizan a 
America Latina. A partir de estas ideas nos asocia- 
mos a un pensar intercultural crftico que este a la al- 
tura de una larga tradicion emancipadora que le an- 
tecede y de los desafios que el mundo global exige 
pensar. 

Palabras clave: Etica, reconocimiento, intercultu- 
ralidad, pensamiento critico. 


ABSTRACT 

This article highlights some aspects con¬ 
nected to the intercultural perspective in the works 
of the Brazilian philosopher, Antonio Sidekum, and 
the Cuban-German philosopher, R. Fornet- 
Betancourt. Referring to both authors, the study 
seeks to advance a current reflection about ethics, 
recognition and intercultural discourse. Starting 
from the different trajectories and positions existing 
in Latin America, the thesis of a radical alterity de¬ 
fended by Sidekum will be especially highlighted, 
demonstrating its relevance for thinking about 
asymmetrical life contexts such as those that char¬ 
acterize Latin America. Based on these ideas, this 
study is associated with critical intercultural thinking 
on a level with the long, emancipating tradition that 
antedates it and the challenges that the global world 
demands be thought. 

Keywords: Ethics, recognition, interculturality, criti¬ 
cal thought. 


1 Este articulo recoge los avances de mi ultimo Proyecto de I nvestigacion financiados por el Fondo de Ciencias y Tecnolo- 
gia de Chile, denominado Teonas contemporaneas del reconocimiento. Una lectura critica de A. Honneth, Ch. Taylor y 
P. Ricoeur (2012-2014, Fondecyt: 1120701). 


Recibido: 22-08-2012 ♦ Aceptado: 11-02-2013 



Ricardo SALAS AST RAI N 

42 Antonio Sidekum y Raul Fornet-Betancourt: Etica, reconocimiento y discurso... 

INTRODUCCION 

En estas ultimas decada la discusion acerca de los particulares recorridos del pensamiento 
socio-cultural en el continente ha tenido avances notables y de aquellas figuras, grupos y discursos 
que le han dado vida, hay que reconocer el aporte relevante del brasileno Antonio Sidekum para ani- 
mar este debate etico en diferentes congresos, seminarios y coloquios en America Latina, y que en 
los ultimos anos ha tenido una particular expresion en la llnea editorial de la Editorial Nova Harmonia. 
Nos interesa aportar en homenaje al pensamiento de este colega brasileno y a su voluntad de apoyar 
las redes de pensamiento latinoamericano, con algunas ideas que permiten entrecruzar la etica in- 
tercultural, la teorla del reconocimiento y el discurso intercultural en el pensamiento latinoamericano 
actual. 

La ponencia se inspira tambien en las tesis de la teorla del reconocimiento que se ha hecho 
conocida en la obra del sociologo y filosofo Axel Honneth 2 , lo que ha permitido avanzar las ciencias 
sociales en una tercera generation de la Escuela de Frankfurt. Algunas de estas ideas se encuen- 
tran en el pensamiento latinoamericano de Roig 3 y Fornet-Betancourt 4 . Tal propuesta es el resultado 
de una reconstruction crltica que se inicia en el joven Hegel, en el que encuentra tres formas de reco¬ 
nocimiento: el amor, el derecho y la solidaridad. No es diflcil descubrir alii un esquema initial que pro- 
sigue el pensamiento dialectico de Marx y de sus seguidores, que busca de etapa en etapa, la re¬ 
construction social de las luchas por el reconocimiento. La tarea de una tal reconstruction crltica, 
desde Hegel a Habermas, hace patente a Honneth, afirmarel legado cuestionadorde la corriente 
principal de las ciencias sociales actuales, y exige una crltica social que no sea solo contextual, sin 
un analisis que identifica las injusticias con cierto tipo de sociedad, y a la vez la conciencia de la plura- 
lidad de las culturas y la experiencia de la disparidad de los movimientos sociales de emancipation 
que contribuyen a bajar la expectativa respecto al rol de una crltica total. 

La hipotesis que esbozamos sostiene que algunas de estas ideas se encuentran en el pensa¬ 
miento latinoamericano y permite exponer que las ciencias sociales actuales se encuentran frente a 
dos frentes: uno, para tener en cuenta lo que surgio en la modernidad tardla bajo los conceptos de 
multiplicidad o pluralidad o historicidad, hay que revisar crlticamente el tipo de racionalidad que pre- 
conizo la Teorla Crltica, y otro, contra las tendencias actuales, neutralizar lo que ha sido el fuerte de 
la Escuela de Frankfurt. En este sentido, Honneth busca rescatar los rasgos fuertes de la Crltica so¬ 
cial, oponiendola el tipo de intelectual normalizado o funcional. Este tipo de intelectualidad compro- 
metida que aparece en el pensar latinoamericano es la que refleja con maestrla la obra filosofica de 
A. Sidekum y su practica por el dialogo con las eticidades latinas. 

LA CUESTION DE LA ETICA INTERCULTURAL 

En la decada de los 80 hubo un florecimiento relevante de la etica, en la tradition europea des- 
taco la “etica discursiva” y entre nosotros la “etica de la liberation”. Entre ambas se generaron varios 
encuentros decisivos en Europa y en America latina. Hace ya casi una decada en el contexto filosofi- 
co marcado por esta etica del discurso florecieron una serie de reflexiones crlticas en torno a la etica 


2 HONNETH A(1992). KampfumAnerkennung-Zurmoralischen GrammatiksozialerKonflikte. Frankfurt. (Trad. Castella- 
na, 1997). 

3 SAUERWALD G (2008). Reconocimiento y Liberation. Axel Honneth y el pensamiento latinoamericano. LitVerlag, Ber¬ 
lin. 

4 SIDEKUM & HAHN (Eds.) (2007). Pontes Interculturais. Sao Leopoldo, Nova Harmonia. 
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y al dialogo. A. Sidekum y R. Fornet-Betancourt fueron artifices de un Congreso en Brasil al que asis- 
tio Karl-Otto Apel y destacados pensadores latinoamericanos como E. Dussel, F. Hinkelammert, 
etc. 5 . 

Al escribir nuestro propuesta de una Etica intercultural 6 varios anos mas tarde, tuvimos en 
cuenta muchas de las ideas ahi expuestas e indicabamos que por dialogo intercultural hay que en- 
tender aquel que no se precipita rapidamente a una conciliation apresurada para anular las diferen- 
cias entre los registros discursivos (sostenerque existen las mismas reglas universales para todos 
los discursos), ni tampoco el tipo de dialogo que se cierra a reconocer las dificultades efectivas exis- 
tentes en la comunicacion entre seres humanos que han conformado diferentemente sus mundos de 
vida (sostener que las reglas de los registros discursivos son todas diferentes). 

Si se retoman las observaciones en el marco de una etica del dialogo intercultural, la etica dis- 
cursiva tiene por una parte gran relevancia para una etica normativa, ya que como propuesta teorica 
asocia el vinculo entre la ciencia y la etica acerca de la derivation de normas, y plantea expllcitamente 
los problemas generados por la racionalidad instrumental, que una crisis valorica de la modernidad 7 . 
Empero esta etica discursiva podrla cuestionarse desde America Latina por suponer un logocentrismo, 
que ha caracterizado el pensar racionalista europeo 8 . La etica del discurso, al explicitar el vinculo entre 
etica y lenguaje, entrega una clave relevante, pero que aim no es suficiente. En la mayor parte de las 
observaciones, la cuestion refiere al modo como esta etica asume la intrlnseca eticidad del mundo de la 
vida, y puede responder a una hermeneutica de la praxis. En este sentido, se exige elaborar, pensamos 
nosotros, una via que articule la hermeneutica y la pragmatica, que colabora para comprender los plu- 
rales discursos morales: tanto los que brotan en registros narrativos como los que se constituyen en re¬ 
gistros rationales que justifican y reconstruyen normas universales. 

En cualquier caso, cualesquiera sean los frutos efectivos de este dialogo filosofico-academico 
sobre todo con Apel, desde el punto de vista teorico esta etica pragmatica hace una contribution re¬ 
levante 9 . Estamos plenamente de acuerdo con Fornet-Betancourt, que este debate teorico contribu- 
yo poderosamente a precisar lo que cabe entender por una racionalidad en contexto y demostro la 
relevancia de una etica discursiva para el dialogo intercultural 10 , en otras palabras, los dialogos filo- 
soficos Norte-Sur permitieron sopesar bien las posiciones de la filosofla alemana, en su version kan- 
tiana-hegeliana, y permitieron la confrontation con las eticas latinoamericanas articuladas o no a la 
eticidad hegeliana (Sittchlickeit), a precisar el caracter de los a priori propios de la vida moral y cali- 
brar las posturas de la etica de la alteridad forjadas mas bien en las categorlas de Levinas, como lo 
ha desarrollado Dussel y Sidekum. En este sentido se avanzo en debates teoricos que forman parte 
del proyecto de una etica discursiva, entregando elementos centrales para el analisis del discurso ar¬ 
gumentative en el marco de los registros discursivos, y precisa el sentido de una genuina etica inter¬ 
cultural adecuada al dinamismo de los contextos latinoamericanos. 


5 SIDEKUM, A (Ed.) (1994). Etica do discurso e fiiosofia da libertagao. Sao Leopoldo, Editora Unisinos. 

6 SALAS, R (2003). Etica Intercultural. Santiago de Chile, Ediciones UCSH. 

7 SIDEKUM, A (Org.,) (2003). Alteridade e Multiculturalismo. Ijul, Editora Ijul, p. 10. 

8 DUSSEL, E (2003). “Europa, modernidad y eurocentrismo", in: LANDER, E (Ed.). La colonialidad del saber. Buenos Ai¬ 
res, UNESCO. 

9 DUSSEL, E (2005). Etica del discurso - etica de la liberacion, Madrid,Trotta. 

10 FORNET-BETANCOURT, R citado en SIDEKUM, A (Ed.) (1994). Op. cit. p. 11. 
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En general, se puede volver a indicarque este intercambio intelectual contribuyo positivamen- 
te a ponderar los avances y fortalezas de las eticas basadas en la eticidad que responden a la discur- 
sividad de los mundos de vida en que se realiza la vida de los sujetos y comunidades concretas, y asi- 
mismo ayudo a reposicionar la necesaria apertura universalista que se exige para comprender la 
conflictiva realidad socio-cultural latinoamericana en un mundo cada vez mas interdependiente. Mu- 
chos temas teorico-practicos han sido revisados y debatidos: la reduction de esta etica a una comu- 
nldad ideal de comunicacion, los vlnculos entre la primacla normativa de la eticidad y la primacla nor- 
mativa de la reflexion trascendental y en forma especial las relaciones entre una etica de la convic¬ 
tion y una etica de la responsabilidad, y las estructuras conflictivas de la vida moral. 

Este dialogo replanteado en el terreno politico exige una otra modalidad, mas paciente, para 
entender a los otros no solo desde las propias articulaciones discursivas sino de las practicas en pos 
de afirmar la identidad. La etica implica sostener que en el ejercicio para alcanzar las razones de los 
otros existe siempre una mediation de la articulation de los registros en que se conforman los suje¬ 
tos; lo propio de la polltica es asumir que los sujetos sociales y los movimientos conquistan espacios 
de poder a partir de vicisitudes volitivas y no siempre racionales. Es un dialogo etico intercultural 
aquel que colabora en el diflcil arte de comprender los propios procesos discursivos que no se puede 
hacer nunca de un modo claro sin el apoyo de los otros, pero el dialogo en politica se da siempre de 
un modo mucho mas opaco. 

Esto tiene repercusiones para el analisis del ideal moral y politico del con-vivir con otros y para 
una politica del reconocimiento, porque no siempre Neva al pleno respeto de las distintas manera de 
vivir y menos aun al aseguramiento de una vida moral y politica plural. Toda reflexion moral exige 
este re-conocimiento de las reglas discursivas si se busca una comprension con otros sistemas de 
moralidad. En la politica del reconocimiento este nuevo esfuerzo teorico es mas complejo que los an- 
teriores paradigmas definidos pues exige considerar la dinamicidad de los procesos discursivos y 
praxicos que forjan los reciprocos reconocimientos y los inevitables desencuentros para evaluar las 
posibilidades efectivas de comprender la accion de sujetos en estas sociedades multiculturales. No 
se trata de sostener una position de indiferenciacion de los sistemas de moralidad, y tampoco de los 
dispositivos conflictivos de accion. Se trata, mas bien de demostrar las posibilidades de su traduc¬ 
tion eventual. Entonces, lo que esta en juego es un dialogo intercultural concreto al mismo tiempo 
entre lo universal y lo contextual, sin querer precipitar la discusion a ningun extremo. Esta vision per- 
mite asumir de un mejor modo las dificultades historicas de la convivencia humana, cargadas de 
a-simetrias y de discrimination, y que la construction politica testifica con mucha nitidez. 

Para resguardar este espacio plural es clave ejercitar la tolerancia y la apertura a las otras for¬ 
mas de ver, valorar y creer. Para hacer un buen camino del reconocimiento y tratar de obtener el ade- 
cuado resultado de estos dialogos plurales en pos de reconocimientos multiples es preciso asumir 
que no tenemos toda la verdad de lo que significa el encuentro y el desencuentro intercultural en for¬ 
ma efectiva. En muchas situaciones descritas por los grandes medios de comunicacion en estos 
dias, y que son por todos nosotros conocidas, existe a veces una mirada unilateral y prejuiciado a los 
“conflictos interculturales”, esto se hace patente en la forma de informar acerca de lo que acontece 
en el pais mapuche u de otra regiones de America 11 , lo que no permite reconocer las diferentes vo¬ 
ces en juego y menos aun se logra comprender estas problematicas que son analogas a las que 
afectan a muchos otros territorios multietnicos. 


11 SALAS, R (2006). "Etica, Politicas del Reconocimiento y Culturas Indigenas”, in: Estudios Interculturales, Hermeneutica 
y Sujetos Historicos. Ediciones UCSH, Santiago de Chile. 
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EL RECONOCIMIENTO EN TENSION 

En la filosofla contemporanea no existe una teoria unificada del reconocimiento. Tenemos va- 
rias obras importantes acerca de la cuestion de la lucha del reconocimiento en la actualidad y estas 
diferentes tradiciones se desprenden de las teorlas filosoficas de la modernidad europea. Por ello 
nos parece que se hace preciso realizar un trabajo de dialogo acerca de las posiciones en disputa y 
de las ralces respectivas, y ver como se confrontan a otro estilo de pensar que aparece en la obra de 
A. Sidekum y R. Fornet-Betancourt. 

En la actualidad en la filosofla del node destacan las perspectivas teoricas abiertas por textos 
de Honneth, Taylor y Ricoeur. Una hermeneutica contextual y crltica que defina claramente los con- 
tornos principales del reconocimiento, necesita entender que la conceptualization de la Annerke- 
nung, a la que hacen referenda Honneth, Taylor y Ricoeur se hace en dialogo con la tradicion hege- 
liana y no es la unica existente. 

En los diferentes contextos de pensamiento existe una larga tradicion para pensar este en- 
cuentro-desencuentro entre tradiciones, religiones, subjetividades y cuerpos. Entre nosotros existe 
tambien una tradicion latinoamericana tal como aparece en los textos de Fornet-Betancourt, Roig y 
Sidekum. Una primera lectura entrecruzada pone de manifiesto diferentes acentos y matices que 
son de algun modo parte del status questionis de la teoria contemporanea del reconocimiento cuan- 
do se lo observa desde la evaluation del pensamiento predominante o se lo considera desde un pen¬ 
sar instalado en la periferia 12 , por ello la cuestion no es solo encontrar el modo diferenciado de clarifi- 
car el concepto, sino el locus de enunciation. Para efectos de este trabajo nos quedaremos en el 
margen de la tradicion europea y avanzaremos en los modos propios de enunciation. 

Indiquemos el aporte de la filosofla europea. Se sabe que la teoria del reconocimiento de 
Honneth expresada en Kampfum Anerkennung marca un punto de inflexion de la etica y la polltica. 
En este libro uno encuentra el resultado de una reconstruction crltica del joven Hegel de Jena, don- 
de los elementos teologicos anteriores ya se han ido debilitando. Honneth encontro en este Hegel 
determinadas formas: el amor en el ambito familiar/privado, el derecho en el ambito publico societal y 
la solidaridad en el ambito comunitario. No es diflcil descubrir all! un pensamiento dialectico, que si- 
gue de etapa en etapa, la lucha por el reconocimiento y lo dirige ante todo desde la humiliation, es 
decir, de las respectivas formas negativas del reconocimiento que son maltrato/violacion; despose- 
sion de los derechos/exclusion e indignidad/injuria. Es una gramatica moral de los conflictos sociales 
porque la teoria sirve para aprender a interpretar, es decir calificar y as! justificar los conflictos socia- 
les, deletreandolos como justos: los no-reconocidos, menospreciados y humillados aprenden a dar- 
se cuenta gracias a ella de lo injusto de su situation para indignarse y levantarse de la opresion que 
significa su no-reconocimiento. Estas ideas resuenan profundamente en nuestros contextos latinoa- 
mericanos porque justamente las practicas sociales, pollticas y religiosas apuntan normalmente a 
definir el estatuto de la vida social donde no se considera de un modo central las profundas desigual- 
dades, discriminaciones que existen en todos nuestros sociedades y menos aun se legitima la posi- 
bilidad de la rebelion y de la resistencia para avanzar en el proyecto de construir una sociedad justa. 
En nuestra America cunden las ideas romanticas acerca de la posibilidad del cambio utilizando sim- 
plemente los medios paclflcos de lucha social. 


12 SALAS, R (2009), resena del libro editado por GOMEZ-MULLER. La reconnaissance: reponse a quels problemes?, Re¬ 
vista Sociedad Hoy, n° 16, pp. 109-111. 


46 


Ricardo SALAS A ST RAI N 

Antonio Sidekum y Raul Fornet-Betancourt: Etica, reconocimiento y discurso... 


Porotra parte, la relevancia de las tesis centrales de A. Honneth en La lucha pore! reconoci¬ 
miento radica en que los conflictos sociales, de acuerdo con su gramatica, pueden deletrearse como 
una lucha por el reconocimiento. La novedad de la teorla de Hegel, es haber superado lo que en la 
tradicion de Maquiavelo y Hobbes, habla dominado la interpretation de estos conflictos como con¬ 
flictos para la autoconservacion, para la pura supervivencia. Honneth insiste en que el reconocimien¬ 
to no es alternativa de autoconservacion, sino que es una necesaria ampliation y por ello superacion 
de la categorla que hoy por hoy se percibe. Esta idea es clave para entender el conflicto que se plan- 
tea en muchos lugares del planeta donde la lucha contra el otro no creyente o no de acuerdo a mi pro- 
pia confesion define fuertemente la identidad de los sujetos. 

La tarea de una tal reconstruction crltica desde Hegel a Habermas hace patente a Honneth, al 
afirmar el legado crltico de la corriente principal de la filosofla polltica actual, con su concepto liberal 
de justicia para identificar normativamente injusticias sociales, una crltica social solo contextual, sin 
aquella insertion que identifica las injusticias con cierto tipo de sociedad. Pero a su vez la conciencia 
de la pluralidad de las culturas y la experiencia de la disparidad de los movimientos sociales de 
emancipation contribuyen a bajar la expectativa respecto al rol de una crltica total. Resulta una lucha 
as! en dos frentes: para tener en cuenta lo que surgio en la modernidad tardla bajo los conceptos de 
multiplicidad o pluralidad o historicidad, hay que revisar crlticamente el tipo de racionalidad que pre- 
conizo la Teorla Crltica, y en segundo lugar, contra las tendencias, actuales a neutralizar lo que ha 
sido el fuerte de la Escuela de Frankfurt, Honneth busca rescatar los rasgos fuertes de la Crltica so¬ 
cial, oponiendo el tipo de intelectual normalizado o funcional. Estas ideas son claves para repensar 
los procesos vividos por el cristianismo social o militante, en America latina lo que produjeron las teo- 
loglas de la liberacion y la perdida creciente de los intelectuales que se desafiliaron de los 
movimientos sociales. 

Otro planteamiento es el del filosofo frances Paul Ricoeur que desarrolla su tesis en un libro 
tardlo 13 . Al lado del reconocimiento es preciso proponer al don, como una manera de amortiguar el 
sentido fuerte que se la da a la lucha por el reconocimiento. El don implica un estado de paz y su mu- 
tualidad se basara en la idea del reconocimiento simbolico. Esta idea implica una dinamica donde el 
verbo reconocer, pasa de la voz activa a la voz pasiva: reconozco algo o a personas, me reconozco a 
mi mismo y quiero ser reconocido por los otros. 

En el reconocimiento de si, Paul Ricoeur retoma temas desarrollados en sus anteriores libros 
y en particular en su libro Si mismo como otro, considera como la capacidad del hombre de recono- 
cerse responsable de sus actos. Identidad, memoria y promesa son abordados aqul desde la pers¬ 
pective del reconocimiento. Finalmente, desde las relaciones con el otro, y mas alia de la mutualidad 
y la disimetrla originarias entre el yo y el otro, el autor nos invita a preservar la justa distancia, garante 
de la alteridad. En esta su ultima obra, Ricoeur intenta elevar el reconocimiento al estatuto del filoso- 
fema desde una perspectiva fenomenologica. La exploration as! emprendida concluye que la con¬ 
ciencia tiene como horizonte al otro y es necesariamente reciprocidad. 

Las ideas de Ricoeur confirman en terminos generates su cercanla a las tesis de Honneth, en 
cuanto a las tesis del caracter insuperable de la pluralidad humana en sus transacciones intersubjeti- 
vas, de una teorla social de base normativa, y de que las luchas o los conflictos sociales tienen moti- 
vos morales. Es decir, que existen al mismo tiempo un paralelismo entre las formas positivas y nega- 
tivas de las luchas sociales. 


13 RICOEUR, P (2004). Parcours de la reconnaissance, Paris, Stock. (Trad. Castellana, 2006). 
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Empero estas dos miradas del Norte, dejan de algun modo en evidencia como la filosofia con- 
temporanea ha desplegado categorias que parecen convergentes con el pensamiento critico e inter- 
cultural, empero nuestra tradicion surge frente a otros contextos culturales latino-americanos que 
son marcados profundamente por la logica de la negation. Mencionemos solamente y de un modo 
muy breve tres pensadores que nos aparecen emblematicos para esclarecer esta categoria del re- 
conocer entre nosotros: uno que proviene de la tradicion critica argentina, y el otro de la tradicion cri- 
tica cubano-alemana, nos referimos a A.A. Roig, a R. Fornet-Betancourt y a A. Sidekum. 

El filosofo mendocino Arturo Andres Roig, ha marcado la teoria y la critica del pensamiento la- 
tinoamericano, a partir de sus tesis a proposito de un a priori antropologico: querernos a nosotros 
mismos como vaiiosos, y como consecuencia, tener como valiosos el conocernos a nosotros mis- 
mos, donde el considera que el tener como valioso el conocernos a nosotros mismos exige una for¬ 
ma de reconocimiento. La respuesta a la pregunta que hemos de hacer los americanos, el responde: 
“Pues volvernos hacia nosotros mismos, ejercer una forma de reconocimiento, de lo que nos nega- 
mos a reconocer” 14 . Ese ejercer, una forma de liberation, podria llamarse sencillamente una lucha 
por el reconocimiento, aqui en terminos de Marti, la lucha por el reconocimiento de Nuestra America. 
Siguiendo las palabras de Hegel, el reconocer aparece como un verbo reflexivo, comojustamente 
una forma de reconocimiento: para querernos a nosotros mismos como valiosos , nosotros tenemos 
que reconocernos. Pero en este sentido, Roig hace una relectura de Hegel, defiende a Hegel en con¬ 
tra de Hegel; criticando la logica y la ontologia hegelianas, Roig insiste en la subjetividad porque in- 
siste en los entes historicos como sujetos empiricos, sujetos capaces de hacer sus experiencias, lo 
que es la vida. 

Por su parte el filosofo cubano Raul Fornet-Betancourt ha propuesto un vasto proyecto de filo¬ 
sofia intercultural, donde tal filosofar no tendria que renunciar a la universalidad y a la comunicacion, 
donde la interculturalidad aparece como una “exigencia normativa que brota de la realidad misma de 
nuestra situation historica, y del reto de la convivencia solidaria en una humanidad disenada por di- 
ferencias singulares e insustituibles” 15 . En su libro La transformacion intercultural de la filosofia apa¬ 
rece fuertemente la tematica de una filosofia que se hace bajo una forma universal y contextual defi- 
niendo una constitution dinamica de la subjetividad humana. “La cuestion de la intersubjetividad no 
es otro que el de tomar procesos reales de solidaridad, como lugar para rehacer la subjetividad hu¬ 
mana y sus expresiones identitarias situacionales” 16 . En otras palabras, Fornet-Betancourt quiere 
abrir la filosofia a la “practica de un universalismo concreto centrado en el valor de la hospitalidad y 
de la justicia” 17 . 

A partir de estas ideas, el critica la fuerte tendencia de la filosofia europea occidental en cuan- 
to quiere dominar a los contextos: “Las contextualidades son topologias de lo humano y por eso su 
recuperation es indispensable para rehacer el mapa antropologico de la humanidad en toda su di- 
versidad” 18 , y por ello aboga con fuerza por una des-occidentalizacion de la misma, pero donde lo 
esencial es avanzar hacia una actividad politica emancipadora consecuente con los verdaderos su¬ 
jetos reales. Nos dice: “Reformulando la politica como la praxis comunitaria de sujetos contextuales, 


14 ROIG, AA (1981). Teoria y Critica del pensamiento latinoamericano. Mexico, p. 11ss. 

15 FORNET-BETANCOURT, R (2006). La interculturalidad a prueba. Aachen, p. 51. 

16 FORNET-BETANCOURT, R (2001). La transformacion intercultural de la filosofia. Bilbao, Desclee de Brouwer, p. 34. 

17 FORNET-BETANCOURT, R (2003). Interculturalidad y Filosofia en America Latina. Aachen, p.141. 

18 Ibid., p. 26. 
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la filosofla la asume como la dimension en que su exigencia etica se hace mundo, es decir se concre- 
tiza en mundos justos que responden a las necesidades de vida digna de sus sujetos” 19 . 

Aunque Fornet-Betancourt no hace casi referencias expllcitas a Honneth, aparece en sus tex- 
tos la mencion a la lucha por el reconocimiento en una sociedad multicultural, y considera que con 
ella se acierta en cuanto responde al hecho de la pluralidad humana y la exigencia de buscar mejores 
formas de convivencia humana, pero cuestiona si su polltica del reconocimiento puede separarse 
del marco jurldico de la democracia formal liberal. Nos dice acerca de la filosofla intercultural: “Como 
toma de conciencia de los limites y de la medida de lo que culturalmente podemos expresar, el reco¬ 
nocimiento de la contextualidad es inseparable de la experiencia de que las diferencias son insusti- 
tuibles” 20 . 

En este mismo sentido uno podrla recogeralgunos de los planteamientos etico-antropologi- 
cos de Sidekum acerca de la necesidad de asumir la crisis radical de la modernidad. Inspirandose en 
las ideas de Levinas acerca de una etica de la alteridad y de la trascendencia rompe con las ideas del 
cogito y del ensimismamiento que hace que el yo se sienta desligado de responsabilidad frente al 
otro 21 . Por ello este planteo tiene que confrontarse con esta idea de la totalidad que predomina en la 
modernidad. Esta crisis excluye la alteridad y legitima un reino de injusticia y de violencia. Nos dice: 
“este es el origen fundamental de la crisis universal que se arrastra en todos los sentidos da la expe¬ 
riencia humana de hoy. Y como tener esperanzas y promover el reconocimiento de la alteridad etica, 
negada por el estado de cosas del caos cultural?” 22 . La cuestion del reconocimiento de la alteridad 
absoluta es la unica que permite sacar a los seres humanos del predominio de una racionalidad ins¬ 
trumental que nos reduce a cosas y a calculo. 

EL DISCURSO INTERCULTURAL 

Este marco dialogico y comunicativo ha sido relevante para precisar la hipotesis de investiga¬ 
tion en este campo que entrecruza hermeneutica y pragmatica. Esta tesis general queremos desa- 
rrollarla en el marco de una filosofla inspirada por el modelo del “dialogo intercultural” 23 . Se podrla 
decir que la discursividad intercultural se basa en dos componentes, uno de tipo hermeneutico y otro 
de tipo pragmatico. La postura hermeneutica alude a la comprension de un sentido narrativo asocia- 
da a la afirmacion de valores asociados al mundo de la vida; en este sentido el discurso intercultural 
esta profundamente asociado a una historicidad propia del mundo de la vida. Los valores intercultu- 
rales aprendidos por los sujetos en los mundos de vida son parte de soportes simbolicos y narrativos 
que nacen de los contextos. 

El planteo de un discurso intercultural, en tanto es parte de una pragmatica discursiva, exige 
acoger la dimension procedimental de la pragmatica puesto que requerimos un proceso argumenta¬ 
tive y universal que contribuya a precisar las reglas concretas que se requieren para resolver los con- 
flictos inherentes a la action en sus contextos. Esto entrega la indication pragmatica elemental de 


19 Ibid., p. 58. 

20 FORNET-BETANCOURT R, A (2003). Op. at., p. 58. 

21 SIDEKUM, A (2005). “Alteridad", in: SALAS, R (Coord.,). Pensamiento critico latinoamericano. Santiago, Ediciones 
UCSH, tomo I., pp. 22-25. 

22 SIDEKUM, A (2003). Op. cit., p. 259. 

23 SALAS, R (2003). “Problemas y perspectivas de la filosofla como dialogo intercultural", Revista Brocar, n° 27, pp. 
275-294. 
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que todo discurso intersubjetivo exige el planteamiento de razones. Por lo tanto en el terreno de las 
relaciones humanas se exige un tratamiento razonado en que debemos ponderar e incorporar al ma- 
ximo numero de involucrados. Empero esto exige que las razones no se definan desde una vision 
deformada de la racionalidad hegemonica. Las razones de las que se trata aqul, no son aquellas in- 
herentes a un sistema monocultural sino que son las que se conforman a partir de practicas reflexi- 
vas asociadas a las diversas formas discursivas existentes en cada cultura: por ello cabe distinguir el 
autentico dialogo del dialogo inautentico. 

La definition pragmatica de las condiciones discursivas exigidas por un autentico dialogo in- 
tercultural, obliga entrar a configurar con mas precision la idea que Gadamer habla formulado con la 
expresion de las ‘razones de los otros’. Si nosotros y los otros tenemos razones de nuestros puntos 
de vista, entonces habrla que caer en la idea que todos tendrlan la razon, y por ello caerlamos inde- 
fectiblemente en los errores del relativismo y del hermeneuticismo (serla esta una tesis contextualis- 
ta radical). El error de esta conception es que cierra a las posibilidades del intercambio de razones 
que exige la comunicacion. Pero sostenemos que el extremo contrario no es tampoco plausible, a 
saber la tesis de un universalismo radical, a saber que podemos comunicar todo a todos. Nos parece 
que ambos extremos tienen defectos teoricos insuperables: el primero encierra las formas discursi¬ 
vas en el particularismo del ethos, y el segundo que exagera el discurso argumentative presuponien- 
do el triunfo de la razon formalista por sobre la ‘razon vital'. 

En este piano es menester sostener al contrario de ambos extremos, que la postura pragmati¬ 
ca instruida por la hermeneutica, exige una postura mediadora que justifica un principio o meta-nor- 
ma universal que requiere ser ubicado frente a los discursos y practicas de los sujetos en contexto. 
La pragmatica en sentido estricto justifica las normas que asegura un tratamiento equitativo a todos 
los hombres y mujeres de todas las culturas, requieren un levantamiento de criterios fundacionales 
de los contextos de action, ellos pueden ser meta-contextuales o intra-contextuales. Los primeros 
aluden a las practicas de comprension ‘entre-culturas’, mientras que las segundas aluden a las prac¬ 
ticas de comprension al interior de nuestro modo de vida. Ambas no pueden definir los procedimien- 
tos que establecen los criterios reguladores comunes. Esta forma procedimental es preciso recupe- 
rarla, pero no es consistente desgajarla de los contextos de vida que es el horizonte donde se articu- 
lan las acciones de los sujetos. En nuestra optica los procedimientos surgen a traves del dinamismo 
operativo de los registros discursivos mismos, es en particulara partirde ellos, que se establece la di- 
namica del sentido abierto a la universalidad, por lo tanto los procedimientos se requieren articular a 
las formas reflexivas operantes en cada cultura. 

La modalidad pragmatica permitirla precisar las condiciones lingulsticas que todos los interlo- 
cutores, que se quieren efectivamente entender, utilizarlan para obtener acuerdos que respeten las 
especificidades propias. Esto serla el autentico dialogo intercultural. Enfatizando la tension de estas 
propuestas hermeneuticas y pragmaticas, se requiere demostrar el nexo preciso por el que ambas 
son de algun modo complementarias. Si se logra demostrar, ello permitirla avanzar consistentemen- 
te en una teorla de una razon etico-practica que ayude a comprender y compartir las ‘razones de los 
otros’ en un autentico dialogo intercultural. Estas razones requieren modularse, al mismo tiempo, 
como parte de una actividad hermeneutica (en tanto considera la comprension de las actividades ex- 
presivas y significativas de los mundos de vida, en particular por su esfuerzo de contextualizacion de 
los slmbolos, textos, discursos, narraciones presentes en los diversos sujetos y comunidades) y de 
una actividad pragmatica (en tanto destaca la necesaria validation de un tipo de lenguaje que asegu- 
re enunciados validos, que puedan ser confrontados y que entregue resuitados fiables no solo para 
una comunidad de vida). 

El dialogo intercultural que implica la aceptacion de la categorla de las ‘razones de los otros’ 
supone aceptar entonces, que la reflexividad humana no es algo exterior a los procesos productivos 
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de los contextos, sino que ella se vuelve operante internamente a traves de la articulacion de las for¬ 
mas discursivas, y exige aceptar acuerdos basicos sobre las reglas y procedimientos. Este nexo en- 
tre reflexividad contextual y procesos de mediacion normativos no puede ser puramente localizados 
de acuerdo a los usos especlficos de cada cultura, pues ello no asegurarla el entendimiento de unos 
con otros, y en forma especial entre aquellos que no comparten los mismos mundos de vida. 

Una idea como la referida, requiere necesariamente de una crltica del contextualismo en su 
version mas radical, que se niega a la apertura a las formas discursivas de los otros; como si la inter- 
conexion alterativa fuera siempre una mera imposition definida por las culturas mas poderosas. Ya 
hemos indicado que junto a este contextualismo radical, seria preciso cuestionar seriamente una de- 
terminada forma de entender la inconmensurabilidad de las culturas, lo que implicarla aceptar, al 
menos hipoteticamente, la posibilidad de Negara definirformas procedimentalesque sean comparti- 
das por sujetos que mantienen raigambres distintas a los contextos valorativos y normativos. En este 
sentido, se exige que la propia teorla de los actos de habla, que ha dado origen a la discusion acerca 
de la heterogeneidad de los discursos, retome la cuestion central del lenguaje que se privilegia para 
enunciartal heterogeneidad. Si es correcto afirmar que existen reglas apropiadas a los juegos del 
lenguaje, como lo indica el segundo Wittgenstein, no lo es afirmar que entre ellas no exista ninguna 
posibilidad de convergencias que permitan pasar de uno a otra, que al menos permita reconocer las 
reglas que le son necesarias para hacer significativo un discurso. 

La tesis central del vinculo entre la hermeneutica y la pragmatica del discurso que sostene- 
mos, es el que permite dar cuenta de la mutua action intersubjetiva intercultural; pero por sobre todo 
asegura la posibilidad de una mutua comprension, a partir no del conjunto cultural de codigos discur- 
sivos mas poderosos, sino del esfuerzo de un inter-logos que sugiere el ensamblaje de dos o mas 
conjuntos de codigosdiscursivos, esto es io que cabria denominar el autentico dialogo intercultural. 

En sintesis, por dialogo intercultural entenderemos aquel que no se precipita rapidamente a una 
conciliation apresurada para anuiar las diferencias entre los registros discursivos (sostener que exis¬ 
ten las mismas reglas universales para todos los discursos), ni tampoco el tipo de dialogo que se cierra 
a reconocer las dificultades efectivas existentes en la comunicacion entre seres humanos que han con- 
formado diferentemente sus mundos de vida (sostener que las reglas de los registros discursivos son 
todas diferentes). Este dialogo plantea una modalidad, mas paciente, para entender a los otros desde 
las propias articulaciones discursivas, lo que implica sostener que en el ejercicio para alcanzar las razo- 
nes de los otros existe siempre una mediacion de la articulacion de los registros en que se conforman 
los sujetos. Es un dialogo intercultural aquel que colabora en el dificil arte de comprender los propios 
procesos discursivos que no se puede hacer nunca de un modo claro sin el apoyo de los otros. El ideal 
moral de con-vivircon otros, en el respeto de las distintas manera de viviry que asegure una vida moral 
plural, exige este re-conocimiento de las reglas discursivas. Este esfuerzo teorico exige definir la dina- 
micidad de los procesos discursivos que forjan los reciprocos reconocimientos, se trata, entonces, de 
un dialogo universal y contextual, que asume las dificultades historicas de la convivencia humana car- 
gadas de a-simetrias y de discrimination. Por ello, lo que cabe entender por la ‘razon discursiva’ en 
este modelo del dialogo intercultural hay que entenderla en el sentido de la hermeneutica critica antes 
referida, es decir, de un proceso de constitution del sentido de una vida y de un conjunto de practicas 
significativas para el propio mundo de vida, como eventualmente para los otros. 

Empero, esta tesis no va de suyo ya que es preciso distinguir entre el comprender a un otro al 
interior de mi mundo de vida y que comparte rasgos relevantes de mi misma matriz discursiva cultu¬ 
ral y la comprension de un otro que forma parte de una cultura totalmente diferente. Pensamos que 
en ambos casos, con diferencias notorias por cierto, se esta obligado a aceptar una cierta tension en¬ 
tre unidad-diversidad de la modalidad intersubjetiva, que justamente pueden resolverse si apelamos 
al concurso de una discursividad propia del dialogo intercultural. 
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Por esto la cuestion ya debatida de las ‘razones de los otros’ no puede ser radicalizada a partir 
de un modelo de su diferencia ni subsumidas bajo un mismo logos universal ya predefinido por la 
propia tradition occidental. Esto supondrla como ha indicado Dina Picotti, “reconocer expllcitamente 
la construction historica del logos humano como inter-logos” 24 , es decir, la posibilidad de entender a 
los otros en sus razones a partir de una poli-fonla de logos, por el que somos conscientes de la moda- 
lidad de mi logos cultural y de como podemos abrirnos a otros logos. 

Esta affirmation exige cuestionar la comprension occidentalizante de esta affirmation, en cla¬ 
ve de la crltica de una razon monocultural. Esto podrla aclararse con un par de indicaciones, desde el 
punto de vista intercultural, como el que sugiere R. Panikkar. Para el el problema epistemologico de 
la comprension del otro es relevante, puesto que: 

La novedad y la dificultad de la filosofla intercultural consiste en que no existe una plataforma 
metacultural desde la que realizar una interpretacion de las culturas, debido a que toda inter¬ 
pretation es nuestra interpretacion. Es verdad que este intento para interpretar otra cultura es 
un paso intermedio que nos abre a influencias externas y nos ofrece un cierto conocimiento del 
otro. Pero el ‘otro’ no se sabe a si mismo como ‘otro’. El ‘otro’ para la otra cultura es ‘nosotros’. 
Nos encontramos delante de una aporia: ^Como preservamos nuestra racionalidad al trascen- 
derla?, ^Cbmo podemos entender al ‘otro’ si no somos el otro? 25 . 

Fornet-Betancourt plantea tambien otras consideraciones hermeneuticas acerca de la dificul¬ 
tad de la comprension del otro, y las vincula con el predominio de un tipo de racionalidad monocultu¬ 
ral, que no es consciente de todas sus mediaciones contextuales en la comunicacion comprensiva 
del otro: 


Nuestra teoria del entender tendrla que hacerse cargo del otro, precisamente por ser sujeto 
historico de vida y de pensamiento, no es nunca constituible ni reconstruible desde la position 
de otro sujeto. Frente al otro no cabe entonces la reconstruccion teorica desde mi forma de 
pensar, sino la reserva teorica del que se pone a escuchar el discurso de otro forma de pensar, 
y ya vislumbra en esa escucha el comienzo de la trans-formation reciproca. La tarea consisti- 
rla entonces en emprender la reformulation de nuestros medios de conocimiento desde el plei- 
to de las voces de la razon o de las culturas en el marco de la comunicacion abierta, y por la re- 
construccion de teorlas monoculturalmente constituidas 26 . 

Estas observaciones plantean como problema central la cuestion de la ecuacion entre racio¬ 
nalidad y lenguaje, que nos parece que esta en el centra de este gran debate levantado por Apel y 
Habermas en la etica de la discusion, pero que esta contenido en el problema del problema del senti- 
do de la racionalidad hermeneutica en Gadamer y Ricoeur. Nos parece que el resultado decisivo del 
dialogo intercultural es ganar en el terreno de una crltica pragmatica y hermeneutica de la razon mo¬ 
nocultural. Habrla que concluir que, tal como la ha practicado una filosofla occidental, hemos elabo- 
rado una construccion frecuentemente hegemonica, que no acepta ‘las razones’ de aquellos que no 
han alcanzado el nivel de racionalismo de nuestra cultura. Este racionalismo que proviene de la anti- 


24 PICOTTI, D (1996). “Sobre "Filosofla Intercultural”, Stromata, n°. 52, p. 298. 

25 PANIKKAR, R (2002). “La interpelacion intercultural", in: GONZALEZ R. ARNAIZ, G (Coord.,) (2002). B discurso inter¬ 
cultural. Prolegdmenos a una filosofia intercultural, Madrid, p. 47. 

26 FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. cit., p. 42. 
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guedad griega, se ha desarrollado en una parte importante por la cultura occidental. Algunos pensa- 
dores piensan que este racionalismo esta graficado hoy en la ampliation del proyecto de la racionali- 
dad cientlfico-tecnico a todos los mundos de vida. Este es el aporte del Diskursethikque senala la ne- 
cesaria disputa entre ciencia y tecnica, y sus respectivas mediaciones normativas y valorativas. 

Una crltica de las dimensiones etnocentristas que han predominado en las cienciasde las cul- 
turas y en el racionalismo occidental parece que es compartido por los filosofos de la pragmatica y de 
la hermeneutica, que debaten este punto. Empero un enfoque intercultural, agrega una cuestion 
mas al asociar la crltica a la racionalidad imperante como un ejercicio de des-fundacion de la racio- 
nalidad, no en contra de la racionalidad, sino de un proyecto hegemonico asociado a la modernidad 
occidental. 

En un piano etico-polltico, la cuestion del reconocimiento no remite tanto a un procedimiento 
racional para establecer la comunicacion simetrica de interlocutores, sino a establecer las bases 
conceptuales mlnimas para asumir la diversidad de razones que se enfrentan en una “disputa de re- 
conocimientos” en una situacion dada. Esta perspectiva etico-polltica reconoce que las voces a-si- 
metricas no pueden reconocerse nunca en un saber universal totalmente transparente. Este era el 
adios definitivo a la tesis hegeliana del saber absoluto desde la que parte el problema del reconoci¬ 
miento. 

UNA ALTERIDAD RADICAL PARA UNA INTERCULTURALIDAD CRITICA 

Estas ideas generates esbozadas acerca de la etica, del reconocimiento y del discurso inter¬ 
cultural nos muestran la relevancia del paradigma del dialogo que esta en el centra del Diskursethik, 
y a la vez nos muestra las dificultades efectivas existentes cuando se lo considera desde los mundos 
de vida. En otras palabras, la cuestion levantada por el planteo de una interculturalidad crltica 27 tal 
como aparece en la filosofla de Fornet-Betancourt y la alteridad radical reinterpretada latinoamerica- 
namente por Sidekum para hacerse cargo de una etica que responda a la humanidad del otro en 
nuestros contextos de asimetrla. Esto nos demuestra que un dialogo en contextos de asimetrla con 
el otro en un sentido fuerte, se puede volver solamente una apelacion retorica que puede usarse y 
abusarse hasta perder su significado, puede incluso transformarse en una nueva ardid del sistema 
para perpetuarse y no modificar las estructuras sobre las que se basa la negation del otro, en este 
sentido la reconceptualizacion de alteridad propuesta por Sidekum es muy fecunda para penetrar el 
aspero camino del reconocimiento en contextos interetnicos especlficos en America Latina 28 . 

Este nuevo modo de recoger los aportes de la fenomenologla permite injertar los nuevos de- 
saflos etico-pollticos de la filosofla intercultural. As! nos ha parecido que puede demostrarse que las 
categorlas levinasianas del Otro son pertinentes y fecundas para repensar una fenomenologla de lo 
interhumano, y que ella misma refiere especlficamente a la resistencia de los seres humanos frente 
a lo Mismo y demuestra el papel significativo del reconocimiento de las culturas frente al predominio 
de lo Mismo. La fenomenologla interpretada por Levinas se vuelve un instrumental teorico pertinente 
para elaborar una etica de la alteridad que asume la exigencia etica de actuar en el mundo, de un 
modo encarnado y donde lo esencial es respetar la interaction con el otro, y posibilita el inter-mundo. 


27 CLAROS, ESTERMANN, FORNET-BETANCOURT, GARCES, QUINTANILLA, TICONA& VIANA (2009). Intercultura¬ 
lidad Crltica y Descolonizacidn. Fundamentos para el debate. La Paz, Institute Internacional de Integracion del Conve- 
nio Andres Bello. 

28 SIDEKUM, A (2002). Etica e Alteridade: a subjetividade ferida, Sao Leopoldo, Editora Unisinos. 
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En todo lo dicho hasta aqui, aparece que la critica radical a la subjetividad moderna definida 
por el Ego Cogito, permite redefinir una via de un Nosotros que articula un acercamiento entre los 
propios sujetos y sobre todo permite asumir decisivamente la obligation que tenemos unos seres 
humanos frente a otros e instala la necesidad de repensar la cuestion de la alteridad con la del reco- 
nocimiento en que ontologla, epistemologla, etica y politics conforman una gran cuestion disputada. 
Esto aparece dicho explicitamente por Levinas: “La superacion de la existencia fenomenal o interior, 
no consiste en recibir el reconocimiento del otro, sino en ofrecerle su ser. Ser en si es expresarse, es 
decir, servir ya al otro. El fondo de la expresion es la bondad” 29 . En este sentido, lo que queremos afir- 
mar aparece subrayado ya con fuerza en el articulo «EI Yo y la Totalidad», en el que sostiene explici¬ 
tamente Levinas que la idea del reconocimiento es central en esta filosofia: “Esta existencia tributa¬ 
ry del reconocimiento por parte del otro, se torna insignificante cuando carece de el, se percibe 
como una realidad sin realidad, se convierte en puramente fenomenica” 30 . 

En otras palabras, en la obra de los autores referidos hay un replanteo del sentido de la histo- 
ria humana, que hoy aparece claramente asentado en la propia obra de Husserl, y por la que la cons¬ 
truction del sentido de lo humano, implies necesariamente la preocupacion por la suerte de los otros. 
En otras palabras, en los autores analizados los hombres y mujeres fenomenicos, son aquellos y 
aquellas que interpelan con sus rostros, y esto es esencial para desencubrir un tipo de historia de 
facticidad donde los hombres y mujeres terminan siendo solo instrumentos de las relaciones de los 
que dominan, de los que tienen el poder, de los que no reconocen a los otros, sino solamente a los 
mismos que gozan del mantenimiento del sistema de lo Mismo. 

Empero asumir la convergencia del reconocimiento y la reciprocidad, que aparece siendo el 
tema subyacente que hemos perseguido a la largo de este trabajo, permite entender ademas que 
asumir la reciprocidad o el don es lo unico que permite construir un mundo interhumano o un inter- 
mundo. Nos parece relevante que estos filosofos franceses que han vivido circunstancias dramati- 
cas en el mundo historico real de la Europa del siglo XX, apelaran a una preocupacion efectiva por 
los otros, desde un punto de vista etico-politico. Es asi como en ellos la relevancia de la preocupa¬ 
cion etico-politica exige asumir una historia de relaciones de no reciprocidad. Nos dice al terminar 
Totalidad e Infinito: “Humanidad de hombres intercambiables, de relaciones reciprocas. La sustitu- 
cion mutua de los hombres, falta de respeto original, hace posible la explotacion misma.Ja justicia 
consiste en hacer de nuevo posible la expresion en la que, en la no-reciprocidad, la persona se pre¬ 
sents como unica. La justicia es derecho a la palabra” 31 . En otras palabras, la justicia se presents 
como el ideal etico de que no se puede entender el mundo historico desde la facticidad del poder: 
“Toda relation social, como derivada, se remonta a la presentation del Otro al Mismo, sin ningun in¬ 
termediary, imagen o signo, por la sola expresion del rostra” 32 . 

Nos parece que la idea de reconocimiento definida por Levinas conlleva afirmar con fuerzas al 
mismo tiempo la idea de la justicia. La cuestion de la justicia es justamente la medida concreta de la 
reciprocidad y la unica que permite afirmar la vida humana mas alia de las astucias del poder: «Es asi 
porque la injusticia -reconocimiento y, a la vez, desconocimiento- es posible gracias al otro que fuer- 


29 LEVINAS, E (1977). TotaliteetInfini , Paris, Vrin, 1961 (citado portraduccion castellana de 1977, Sigueme, Salamanca, 

p. 200). 

30 LEVINAS, E (2001). Entre nosotros: Ensayos para pensar et otro, Valencia, Pre-textos, p. 38. 

31 LEVINAS, E (1977). Totalidad e Infinito. Sigueme, Salamanca, Espana, p. 302. 

32 Ibid., p. 277. 
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za y tienta como instrumento de la astucia » 33 . En este ejercicio del reconocimiento, se encuentra el 
valor del lenguaje como instancia que permite esa relacion de reciprocidad. Hablando del interlocu¬ 
tor: “Le reconozco, es decir, creo en el. Pero si este reconocimientofuese mi sumision a el, esa mis- 
ma sumision retiraria todo valor a mi reconocimiento: el reconocimiento por la sumision anularla mi 
dignidad, que es lo que dota de valor al reconocimiento” 34 . Aqui aparece el valor pleno del mandato: 
“Pero somos nosotros cuando nos damos un mandamiento, gracias al cual precisamente nos reco- 
nocemos” 35 , 

Pero estas ideas del reconocimiento suponen un desmontaje completo de la vieja teorla he- 
geliana del reconocimiento, la lectura genial que hace Levinas de esta conception es que mas de lo 
mismo, sin apertura a ninguna exterioridad: “La relacion con el Otro -absolutamente otro- que no tie- 
ne fronteras con el Mismo, no se expone a la alergia que aflije al Mismo en una totalidad y sobre la 
que reposa la dialectica hegeliana” 36 . En otro texto se lee: “Si la resistencia al asesinato no fuese eti¬ 
ca sino real, tendrlamos de ella una percepcion con todo lo que en la percepcion se vuelve subjetivo. 
Permanecerlamos en el idealismo de una conciencia de la lucha y no en relacion con el Otro, relacion 
que puede convertirse en lucha, pero desborda ya la conciencia de la lucha. La epifanla del rostra es 
etica. La lucha con la que este rostra puede amenazar presupone la trascendencia de la expre- 
sion” 37 . 

Estas ideas acerca de una alteridad radical es un buen aporte teorico para indagar en nuevas 
zonas son relevantes para pensar las luchas y las resistencias de los contextos tanto en nuestros 
paises latinoamericanos como en el territorio mapuche 38 . La politica de la identidad y de la diversi- 
dad se vuelve problematicas en muchos territorios por una larga historia de asimetrias y de negation 
que cruza completamente el campo societal. Es en la lucha social y cultural por la identidad donde se 
encuentran todas las pequenas y grandes historias de las comunidades de vida, sus encuentros y 
desencuentros entre diversos sujetos y comunidades historicas, y en donde muchos sectores socia- 
les, y las etnias originarias reclaman un inter (re) conocimiento que sigue siendo parte de una necesi- 
dad moral y politica de sociedades plurales. 

Estas nuevas relaciones al identitarismo si bien ha pasado por diversos momentos historicos 
producto de interacciones sociales, economicas y pollticas que nunca han sido facil, pero hoy a cau- 
sas de procesos globalizadores genera un movimiento fuerte basado en las demandas identitaris- 
tas, que a veces se cierran y niegan el encuentra alterativo con los otros ad intra y ad extra. A veces 
estos movimientos identitaristas caen en su repliegue endogeno y no logran que sus demandas asu- 
man aspectos exogenos que permitan evitar el desencuentro efectivo con los otros. Lo que se evi¬ 
dence desde estas ideas de la convivencia y del dialogo intercultural es que no se puede alcanzar un 
nivel de horizonte interreligioso para este siglo XXI si no es a partir de una verdadera instancia dialo- 
gal que supere un identidad que no asume la riqueza del encuentra con la diferencia, donde no se 
trata solo de ideas, sino de valores y de practicas sociales verdaderamente interhumanas, que pro- 


33 LEVINAS, E (2001). Op. c/f, p. 43. 

34 Ibid., p. 48. 

35 Ibid., p. 49. 

36 LEVINAS, E (1977). Op. cit., pp. 216-7. 

37 Ibid., p. 213. 

38 SALAS, R (2008). “Filosofla intercultural, pollticas del reconocimiento y violencia interetnica en tierras mapuches" (Chi¬ 
le), in: MEINHARDT, G (2008). Alteridade Peregrina, Nova Armonia-Oikos, Sao Leopoldo, pp. 96-106. 
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pendan al reconocimiento efectivo del otro (a) y de los otros. En este sentido, lo politico presupone 
claramente una dimension etica y politics. 

Empero no quiere terminar estas ideas generales sin hacer alusion al aspero camino del reco¬ 
nocimiento que vivimos los que pensamos en el Wallmapu (pais mapuche). Estas tierras son fecun- 
das para pensar las luchas y las resistencias de los contextos tanto en nuestros paises latinoameri- 
canos como en la Region de la Araucania donde nos juntamos hoy a pensar el pensamiento social. 
La politica de la identidad y de la diversidad se vuelve problematicas en nuestros territorios por una 
larga historia de asimetrias y de negacion que cruza completamente el campo religioso. Hablar asi 
de la interculturalidad y de la interetnicidad para muchos dirigentes e intelectuales indigenas siguen 
siendo categorias que no dan cuenta de las logicas constituyentes de nuestras historias locales y re- 
gionales que son parte de procesos estructurales de negacion y discrimination vividos en Chile y en 
toda America latina indigena y mestiza. Nuestro modo de entender el reconocer como pactos socia- 
les por la interculturalidad que parte desde abajo, presupone otro modo de hacer politica en nuestros 
paises. Es en la lucha social y cultural por la identidad donde se encuentran todas las pequenas y 
grandes historias de las comunidades de vida, sus encuentros y desencuentros entre diversos suje- 
tos y comunidades historicas, y en donde muchos sectores sociales, y las etnias originarias recla- 
man un inter (re) conocimiento que sigue siendo parte de una necesidad moral y politica de 
sociedades plurales. 

Nos parece que para resguardar y proyectar el pensamiento intercultural de A. Sidekum en 
este espacio plural latinoamericano es clave no solo hacer un ejercicio de tolerancia, sino una aper- 
tura a las otras formas de ver, valorar, creer, razonar y pensar. Para hacer un buen camino del reco¬ 
nocimiento y tratar de avanzar en una critica de estos dialogos plurales en pos de reconocimientos 
multiples es preciso asumir que no tenemos toda la verdad de lo que significa el encuentro y el de- 
sencuentro intercultural en forma efectiva. En muchas situaciones descritas por los grandes medios 
de comunicacion en estos dias, y que son por todos nosotros conocidas, existe a veces una mirada 
unilateral y prejuiciado a los “conflictos interculturales” del pais mapuche u de otra region, lo que no 
permite reconocer las diferentes voces en juego y menos aun se comprende estas problematicas 
parecidas a la luz de otras situaciones analogas que afectan a muchos otros territorios multietnicos 
de esta America. 
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RESUMEN 

El articulo muestra la complejidad y multidi- 
mensionalidad de la interculturalidad y realiza algu- 
nas consideraciones partiendo de las disciplinas de 
la etica, psicologla, education y polltica. Nos intere- 
sa subrayar la insertion como un modo de ser y de 
relacionarse y su papel en el piano de las relaciones 
interculturales. Tambien subrayar la existencia y 
permanente conflicto de los espacios entreculturas 
y el llamado de Levinas a una libertad como respon- 
sabilidad por los/as otros/as. Insistir en la posibili- 
dad de la ruptura personal y la “desobediencia cultu¬ 
ral” que, segun Fornet-Betancourt, permite apuntar 
hacia las formas criticas de la estabilizacion cultural 
y as! corregir y mejorar para alcanzar una mayor hu¬ 
manization personal y de los espacios que habita- 
mos. Si hoy tenemos mayor conciencia de las ca- 
racterlsticas y de los comportamientos intercultura¬ 
les es necesario introducir una formation especifica 
en las competencias interculturales para potenciar 
esos espacios y crear formas de convivencia, sobre 
la base de una minima justicia e igualdad. 
Palabras clave: Interculturalidad, espacios entre¬ 
culturas, libertad, alteridad. 


ABSTRACT 

This article shows the complexity and 
multidimensionality of interculturality and explores 
some considerations based on the disciplines of 
ethics, psychology, education and politics. Cultural 
insertion is emphasized as a way of being and relat¬ 
ing, as is its role on the plane of intercultural relation¬ 
ships. The study also underlines the existence and 
permanent conflict of intercultural spaces and 
Levinas’s call to liberty as responsibility for others. It 
insists on the possibility of personal rupture and “cul¬ 
tural disobedience,” which, according to Fornet- 
Betancourt, permit pointing to critical forms of cul¬ 
tural stabilization and thereby correcting and im¬ 
proving them to achieve greater personal human¬ 
ization and humanization of the spaces we inhabit. If 
today, there is a greater awareness of the character¬ 
istics and requirements of intercultural behaviour, it 
is necessary to introduce specific training in 
intercultural competences to empower these 
spaces and create forms of coexistence based on a 
minimum of justice and equality. 

Keywords: Interculturality, intercultural spaces, lib¬ 
erty, alterity. 
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INTRODUCCION 

Un contrapunto importante a nuestra tematica se encuentra en la Conferencia de los Ministros 
del Consejo de Europa, celebrada en Vale do Garrao (Algarve) los dlas 28 y 29 de Octubre 2005, con 
el tltulo: “Dialogo Intercuttural: Os Caminhos de Futuro”. En ella se apelo a la busqueda de un nuevo 
entendimiento cultural para lograr alcanzar la estabilidad y la construction de la paz en el Mundo. 
Sus ejes tematicos fueron: el papel de la cultura en la prevention de los conflictos, el refuerzo de la 
cohesion social y el apoyo a la expresion cultural en el contexto de los derechos humanos y el desen- 
volvimiento sustentable. Asimismo se enfatizo la necesidad de pasar de la retorica sobre la promo- 
cion del dialogo intercultural hacia la accion concretayla necesidad de crearunaplataforma interna- 
cional que abra nuevas vlas al dialogo. 

Las preguntas que hoy nos surgen en el momento presente son las siguientes <j,Hemos avan- 
zado? o ^Que desaflos se presentan hoy?, estas cuestiones nos ayudan a orientar algunas observa- 
ciones sobre la tematica y su planteamiento. 

Hay que hacer caminos y tender puentes, y estos ultimos se sostienen mejor cuando son 
afianzados entre las dos orillas. Para construirlos es necesario andar un camino. A continuation 
apuntamos hacia algunas referencias a considerar en este trayecto. 

DE LA INTERCULTURALIDAD Y LO INTERCULTURAL 

Parafraseando la metaflsica de Aristoteles, la interculturalidad se dice de muchas maneras... 
Basta asomarnos a las publicaciones de ultimos anos, o incluso recurrir a cualquier buscador infor- 
matico, para verificar que la tematica se ha disparado en varias direcciones 1 . Con todo, es posible 
apreciar que en los distintos ambitos, a saber, politico, academico o pedagogico, todavla asistimos a 
una considerable production de teorlas o modelos, propuestas, programas para enfrentar los desa¬ 
flos e problemas que plantea la interculturalidad, mientras que es notable la escasez de los estudios 
emplricos acerca de los procesos y relaciones interculturales, en particular, en la educacion, a pesar 
de su papel esencial de cara al futuro que nos espera 2 . 

A modo de simple aproximacion a la interculturalidad, puesto que intentar definirla resulta pro- 
blematico, restrictivo y es slntoma de una mentalidad occidental monocultural 3 , diremos que se trata 
de una deliberada opcion porla interrelacion (accion /comunicacion /dialogo) entre personas, grupos 
o instituciones que pertenecen a culturas diferentes o mantienen senas de identidad mas proximas o 
lejanas entre si. No puede ser impuesta desde arriba, o por una cultura dominante. Ademas, integra 
varias dimensiones como son: el intercambio, reciprocidad, interaction, relation mutua, apertura y 
solidaridad efectiva, entre los distintos modos de entender la vida, los valores, la historia, las conduc- 
tas sociales, etc. 

El estudio de la interculturalidad es complejo y puede realizarse desde el cruce de varias pers¬ 
pectives, tales como la etica, la psicologica, la pedagogica y la polltica. Estas perspectivas pueden 


1 FORNET-BETANCOURT, R (2001). “Supuestos, limites y alcance de la filosofia Intercultural”. Dialogo Filosdfico, n° 51, 
Madrid, Espana, pp. 411-426; DIETZ, G (2003). Multiculturalismo, interculturalidady educacion: una aproximacion an- 
tropoldgica. Granada - Mexico, EUG - CIESAS; DE VALLESCAR P, D (2000). Cultura, Multicultualismo e Interculurali- 
dad. Hacia una racionalidad intercultural. Madrid, PS editorial. 

2 REICH, H (1994). “Interkulturelle Padagogik: eine Zwischenbilanz”, Zeitschrift fur Padagogik, 40 n° 1, pp. 9-27. 

3 FORNET-BETANCOURT, R (2004). “Filosofar para nuestrotiempo enclave intercultural". Concordia, Reihe Monograp- 
hien- Band 37, Aachen, Wissenshaftsverlag Mainz, pp, 9-14. 
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integrar un conjunto de categorias-variables, a saber: las relaciones, lo igual y lo diferente, la tradi¬ 
tion, la innovation y la distancia. 

La interculturalidad es una accion conscienteyconcertada porparte de losimplicados, no una 
pasiva reception de elementos socioculturales 4 . Se desarrolla en nuestra vida cotidiana y de formas 
muy concretas, sea en el ambito publico o privado. La aceptacion y la comprension son claves para 
despertar/favorecer ese proceso que puede traducirse en el aumento de las capacidades percepti- 
vas, cognitivas y comunicativas e incluso para el trabajo en comun. Tambien contribuyen al cambio 
de la propia Imagen y la adecuacion a una nueva situacion. No se puede vivir la interculturalidad sin 
una actitud de dialogo inter/intrapersonal 5 . 

Resta anadir, que lo que pueda ser la interculturalidad y lo intercultural guarda una relacion 
estrecha con las practicas y los diferentes modos de vida de las personas. Y es desde ellas que inter- 
pretamos lo intercultural, como sujetos activos e implicados. Es decir, somos nosotros/as aqul y aho- 
ra, quienes interpretamos desde una teorla o discursos sobre la intercultural, asentados en una de- 
terminada experiencia y la propia biografla. 

PUNTO DE PARTIDA: LA INSERCION CULTURAL YLO INTERCULTURAL COMO MODO 
DE SERYRELACIONARSE 

Watsuji, un filosofo japones siempre que se preguntaba por la persona humana, invariable- 
mente lo conectaba con la pregunta £que es Japon y como son los japoneses? 6 . Pero suele ser mas 
conocida entre nosotros/as la afirmacion de Ortega y Gasset “yo soyyoymi circunstancia" , para re- 
ferirnos a la vinculacion entre el yo y las circunstancias que le van modelando, revelando parte de su 
identidad (quien soy, o quien quiero ser) 7 0 bien, la idea de Sartre 8 con su concepcion de sujeto 
como ser-en-situacion y/o universal singular y la concepcion de la Escuela crltica de Frankfurt y Ha¬ 
bermas 9 cuando subrayan la diversidad de “mundos de vida”y “visiones de mundo” de los que parti- 
cipa todo ser humano. 

Esas filosoflas dan cuenta del sujeto humano inserido -o en relacion interdependiente- con su 
respectivo universo cultural y de su humanization. Ese constituye su punto de apoyo (historico-an- 
tropologico, no ontologico), situacion y horizonte. Es la plataforma desde donde se lanza al mundo y 
responde, segun las preocupaciones, necesidades o cuestiones que le plantea. No obstante, desde 
los primeros anos de vida la persona necesita ser introducida en la cultura a traves de un conjunto de 
procesos de socialization (enculturacion) para poder apropiarse de ella. Esto significa, que la situa¬ 
cion no es un destino inmutable y que existen posibilidades distintas por desarrollar, a nivel personal 
y cultural. Pero siempre pasa por el reconocimiento del papel de la circunstancialidad y sus llmites, y 
del poder hacernos cargo que existen otras perspectivas sobre el mundo. Sin embargo, la postura in- 


4 DE VALLESCAR, P. D (2002). “La cultura: consideraciones para el encuentro intercultural", in: GONZALEZ R. ARNAIZ, 
G (Coord.,) (2002). El discurso intercultural. Prolegdmenos a una filosofia intercultural, Madrid, Biblioteca Nueva, pp. 
141-162. 

5 PANIKKAR, R (1999). The Intrareligious Dialogue, New York/ Mahwah, N.J., Paulist Press, pp. 23-40; DAL FIUME, G 
(2000). Educare alia diferenta. La dimensione intercuiturale nell'educazioni degli aduiti, Bologna, EMI. 

6 MASSlA, J (1997). El animal vulnerable. Madrid, Universidad Pontificia de Comillas, pp. 83-125. 

7 ORTEGA Y GASSET, J (1983). “Meditaciones del Quijote”, in: Obras Completas, 1.1, Madrid, p. 322. 

8 SARTRE, JP (1943). Letreetleneant. Paris, Minuit, p. 561 ss. 

9 HABERMAS, J (1994). Conciencia moral y accion comunicativa. Barcelona, Edic., Peninsula. 
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tercultural va mas alia y preconiza un cambio de paradigma, que aun estamos bastante lejos poder 
asumir. 

La circunstancia, por tanto, condiciona toda vida humana, que se hace en ella y a traves de 
ella. Toda persona es conocida e interpretada a traves y desde ella (Dilthey, Ricoeur). Nunca es sim- 
plemente un anadido, sino que forma parte constitutiva del ser. Esto se percibe mejor si captamos al- 
gunos de sus configuradores, tales como el paisaje, la tradicion, la lengua, el espacio-temporalidad y 
la capacidad simbolica creadora de cultura que colorean la vida, forma de estar y la propia personali- 
dad, a medida que van siendo apropiados 10 . La persona va siendo parte o pertenece a un enclave 
determinado en la medida que conoce y maneja sus propios codigos sociales, politicos, culturales, 
axiologicos, etc. Desde ahl comienza a ser y estos le proveen de un estilo de relacion con los/as 
otros/as, sin que le pueda ser dispensado el tener que recorrer su camino. 

La entrada en contacto con otras culturas (intercambio cultural, aculturacion) pone en juego 
varias dimensiones de la persona, que delatan su apertura y capacidad de relacionamiento. Esto se 
registra en una serie de tensiones, que afectan la identidad, al menos en tres niveles: 

- Lo heredado (biopsiquico) y lo aprendido (sociocultural) 

- La cultura (en abstracto) y la identidad personal (yo soy yo) 

- Los otros yo (otros grupos o personas) y yo 

El interes por la insertion cultural se explica en funcion de su papel en la relacion intercultural. 
De una parte, constituye un ‘espacio previo’ a la propia razon y una experiencia originaria (no aisla- 
da) pero determinants en lo que toca a la estructuracion de la manera de vivir y con-vivir con los de- 
mas. De la otra, lo “propio” siempre es mestizo (!), pues se forma en interaction con otro/a (o una co- 
munidad), a traves del trato y contrato, la necesidad de una renegotiation continua de roles y espa- 
cios, el discernimiento de valores implicados en orden a conseguir una sintesis personal y grupal, so- 
pesando las exigencias que se derivan. Seria ingenuo desconocer la presencia de la disputa y el 
conflicto entre tradiciones e intereses particulares que subyacen a ese proceso y, hasta cierto punto, 
definen sus prioridades. Ese proceso de interculturizacion se da asentado en condiciones reales re- 
lacionadas con factores economicos, politicos, sociales, culturales... No elimina la propia originarie- 
dad siempre inacabada, configurandose precisamente en los procesos de frontera, donde se dis- 
cierne el “adentro” y el “afuera”, lo “propio” y lo “ajeno” o “extrano” 11 . 

Nuestra aproximacion a otros universos culturales, en ocasiones, olvida el factor del enclave o 
circunstancialidad cultural y su funcion orientadora. Tal vez, a causa de cierta superficialidad y la 
fuerte tendencia que tenemos de situar otros mundos de acuerdo a los propios parametros culturales 
o bien, porque no hemos reparado suficientemente en la incidencia de esa circunstancialidad o con- 
texto, en la manera de leer e interpretar el mundo o de actuar de los/as otros/as. Muchas veces nos 
apremia tener que resolver cuestiones practicas. En estos casos, es frecuente que prime el dialogo 
sobre las ideas (dialogo dialectico) por encima del dialogo con la persona que tengo enfrente (dialo¬ 
go dialogico). Esta manera de proceder termina por ser la mas inadecuada para la aproximacion in¬ 
tercultural 12 . Sabemos que las culturas, grupos o personas, cualesquiera que sean (jovenes, emi- 


10 MASSlA, J (1997). Op. c/f. 

11 FORNET-BETANCOURT, R (2000). Interculturalidad y globalizacion, Frankfurt/M: IKOVer. Fur Interkulturelle Kommu- 
nikation. San Jose Costa Rica, Ed DEI; DIETZ, G (2003). Op. c/f.; BARTH, F (1979). Los grupos etnicosy sus fronteras. 
La organization social de las diferencias culturales. Mexico, FCE. 

12 PANIKKAR, R (1999). Op. c/f., pp. 23-40. 
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grantes, mujeres, de medios rurales y urbanos..tienen un estilo de comunicacion y codigos de re- 
lacionamiento propios 13 . Es probable que, de no considerarlo, nuestra comunicacion y encuentro 
sean poco exitosos. No se trata de dominar todos los registros o claves de cada cultura, pero si un 
cierto conocimiento y la disposition de querer comprender a otra persona, mediante el ejercicio de la 
comunicacion y clarification de significados. 

2. LA INTERCULTURALIDAD: COMO ESPACIO “ENTRECULTURAS” 

El espacio entreculturas o multiculturalismo, existio desde siempre, como dan cuenta las ciu- 
dades de Venecia, Toledo 14 . Hoy se percibe no solo en las grandes ciudades sino en microespacios 
y espacios de paso, tales como los hipermercados, los aeropuertos, las ONGs. Hay que advertir que 
nunca dejo de ser problematic) y conflictivo el asentamiento de grupos distintos en un mismo espa¬ 
cio. El esfuerzo por reducir lo distinto y lo extrano a lo mismo, es decir, a la cultura una y hegemonica, 
una modalidad de sujeto o un sistema economico, ha sido una tendencia a lo largo de la historia hu- 
mana y particularmente acentuada en el mundo occidental 15 . En esa perspectiva, los estados siem¬ 
pre legitimaron cualquier razon -razon de Estado- con el objectivo de apoderarse de los demas y 
reducirles. 

Se ha dicho bastante que una de las novedades que presenta el “espacio entreculturas”, tal 
vez resida en el reconocimiento expllcito de su existencia, unido a la idea-utopla de crear espacios 
en los cuales los hombres y las mujeres, venidos de todas partes, puedan verdaderamente contar 
con un espacio humano y humanizador. 0 bien, poder desarrollar su propia manera de ser en com- 
panla de los/as otros/as, algo que, en la practica, no resulta nada facil. 

La pregunta por el sentido de ese espacio y los criterios necesarios a plantear para confrontar 
y verificar su calidad moral - intercultural - es todo lo contrario de concebir “ciudades sin mapas”. A 
nuestro entender, se relaciona estrechamente con la propuesta levinasiana que hace de la libertad 
una carga de responsabilidad (“que has hecho de tu hermano’) y obliga, asi, a salir de la indiferencia. 
Precisamente, la no-indiferencia y la responsabilidad marcan el sentido del espacio moral abierto 
que es la interculturalidad, a su vez, receptivo a otros “mundos de vida”, con sus alfabetos y gramati- 
cas culturales, entreviendo la necesidad de un intercambio de competencias distintas. En esta llnea, 
podemos hablar de un comportamiento intercultural desarrollado en cinco momentos: 

1. Momento de la interpelacion, que inaugura todo dialogo y se traduce en un dejarse cuestio- 
nar (que no equivale a claudicar de ningun contenido cultural), en un contexto donde nadie es 
mas, ni mejor. Se sustenta en un modelo de inter-relation presidido por la igualdad y el respe- 
to. 

2. Momento de la toma de conciencia de los condicionamientos. A medida que se profundiza en 
la otra cultura, tambien se descubren mas rasgos de la propia identidad. 

3. Momento de la auto-negacidny salida de si. En conexion con el anterior, se conocen mas los 
defectos propios y nace la necesidad de liberarse de la carga negativa del pasado. Implica 
una ‘salida’ de la ubicacion preferente en una cultura especlfica (etnocentrismo). 


13 HALL, ET (1976). Mas alia de la cultura , Barcelona, G. Gili; DAVIS, F (2003). La comunicacion no verbal , Madrid, Alian- 
za. 

14 LAMO DE ESPINOSA, E (Ed.) (1995). “Fronteras culturales", in: Culturas, Estados, Ciudadanos. Una aproximacion al 
multiculturalismo en Europa. Madrid, Alianza edit, pp. 13-79. 

15 PANIKKAR, R (1999). Op. cit., pp. 15-70. 
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4. Momento del testimonio, en el que se expone lo/a que uno/a, o una cultura es. Esta transido 
de cierta autoafirmacion a la par que asoma la luz del redescubrimiento personal. La asimila- 
cion de lo ajeno nos regala un nuevo modo de ver lo propio y sus nuevas posibilidades. Inclu- 
so, puede aparecer como permeado de otras tradiciones culturales que, a veces, se tocan... 

5. Momento deldialogo , crltico, creativoyabierto. En esta experiencia se comunica ‘lo propio’ y 
se participa en ‘lo diverso’. Se conocen otras formas de ver, organizar, pensar, sentir, inter¬ 
pretar...y, en conjunto, podemos discernir los mitos en que vivimos. 

En esta perspectiva, la interculturalidad supone identidades conscientes de sus diferencias. 
Si es entendida como espacio de referenda moral, apunta hacia una manera de ser y de estar en la 
realidad propia, que no es exclusiva, ni excluyente. Esto la convierte en un espacio que puede ser 
mas humano y progresivamente humanizador, fuente de maduracion y crecimiento. 

3. LA RUPTURA PERSONAL YLA ‘DESOBEDIENCIA CULTURAL’ 

La interculturalidad reconoce el hecho de que en todas las culturas siempre ha existido un es¬ 
pacio practico para desarrollar la biografla personal, original e irrepetible. Al mismo tiempo asume 
que, ningun individuo o cultura, se hacen porsimismos. Esdecir, para poderser, decirnos y hacer- 
nos necesitamos pasar por los demas. Nuestra subjetividad esta ‘hecha’ de otros y por otros 16 . Esa 
realidad relacional originaria hace que la violencia o la exclusion no sean consideradas como algo 
‘natural’. Entonces, hablar de interculturalidad solo en terminos de modelo politico para la conviven- 
cia y organization del conflicto cultural resulta reduccionista. 

Aun se puede avanzar mas en la dimension crltica de la interculturalidad y su significado, si 
conseguimos verla como la condition que posibilita un gesto de ruptura con uno mismo y con la cultu¬ 
ra recibida. Se tratarla de fomentar una actitud de “desobediencia cultural” al interior de la persona o 
cultura, apuntando crlticamente a sus formas de estabilizacion y los aspectos a corregir o mejorar, 
de acuerdo a las condiciones requeridas para una mayor humanization personal o de los miembros 
que la integran 17 . Asl, de una parte, queda al descubierto la situation ambigua, conflictiva y muchas 
veces contradictoria del desarrollo personal y cultural, a causa de las deformaciones o dinamicas 
alienantes (por ejemplo: el etnocentrismo, el tradicionalismo, el culturalismo, el elitismo, instituciona- 
lismo...) y se evita la sacralization de cualquier universo cultural, a la par que, se nos exige retomar 
constantemente el conflicto de tradiciones-intereses que subyacen, los mismos que la cultura estabi- 
lizada pretende ocultar. 

De la otra parte, se subraya la necesidad de realizar una ‘option’ crltica personal, desde la cul¬ 
tura en la que estamos y por la que somos. Esta actitud deseable y a cultivar, permite salirse de las 
imposiciones que prescriben una forma de hacer y pensar, para transitar hacia otras posibles. Nos 
confiere la posibilidad de re-situarnos en un universo cultural, re-posicionamos y optar por otras vlas 
alternativas que pueden pasar por recuperar la memoria de las tradiciones truncadas, buscar la inte¬ 
raction con otras culturas, o bien, inventar nuevas perspectivas a partir del horizonte de las anterio- 
res. Lo que reafirma la propia condition de sujeto en y a traves de la cultura. 


16 TAYLOR, Ch (1994). The sources of the self. The Making of Modem Identity. Cambridge, Massachussetts, Harvard Uni¬ 
versity Press, pp. 25-53; 111-207; TAYLOR, Ch. (1993). “La politica del reconocimiento”, in: M. w. El multiculturalismo 
y “la politica del reconocimiento", Mexico, FCE, pp. 46-70. 

17 Cfr. FORNET-BETANCOURT, R (2000). Op. cit., pp.16-20. 
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Toda cultura historica y original se desarrolla a partirde la interaction con otras, en frontera. 
Nunca es producto de una tradition unica y totalmente acabada. La forma estabilizada que nos pro- 
yecta es el resultado de una lucha de tradiciones, con sus respectivas metas y valores, expresadas 
en un complejo horizonte de codigos simbolicos, de formas de vida, de creencias, etc. En su proceso 
de desarrollo ha dejado atras otras tradiciones o tradiciones truncadas, por las que podria haber to¬ 
rnado figuras distintas a las que contemplamos hoy. De ahi, que tambien sea preciso discernir las 
tradiciones de liberation y opresion, en funcion de una etica universalizable que mire, se responsabi- 
lice y opte por los mas oprimidos de las diferentes culturas 18 . 

Formar en la interculturalidad critica es impartir una education alternativa y responsiva, que 
cristaliza en la ‘desobediencia cultural' como clave para el desarrollo de una ciudadania intervinien- 
te, frente a las multiples indiferencias y marginalidades con las que opera el sistema hegemonico. En 
esta optica lejos de buscar consensuar valores minimos o construir una cultura globalizada, se pre- 
tende impulsar un tipo de discurso moral sobre los minimos relativos al respeto y a la vida de to- 
dos/as en condiciones de humanidad. 

Dada la inexistencia de un modelo terminado del sentido humano y humanizador de las relacio- 
nes entre las personas y las culturas, que pueda operar como referente posible del dialogo, y a causa 
de la asimetria global que impide darles un lugar igual, se torna una exigencia previa el revisar las con¬ 
diciones facticas en que se va a dar este dialogo y le afectan a todos los niveles. Es decir, el contexto 
historico sobre el que se proyecta todo dialogo es una cuestion primera -no ulterior- y por ello: 

Hay que exigir que el dialogo de las culturas sea de entrada dialogo sobre los factores econo- 
micos, politicos, militares, etc., que condicionan actualmente el intercambio franco entre las 
culturas de la humanidad. Esta exigencia es imprescindible para o caer en la ideologia del dia¬ 
logo descontextualizado que favoreceria solo a los intereses creados de la civilization domi- 
nante, al no tener en cuenta la asimetria del poder que reina hoy en el mundo 19 . 

Denegar ese conjunto de factores implica tambien negar la base material o infraestructura 
que requieren todas las culturas para su desarrollo, lo que a su vez, tambien se traduce en el tipo de 
acreditacion que pueden o no recibir. Seria muy ingenuo descartarlos, pero tambien resulta dudoso 
un dialogo asentado en la discrimination disfrazada de (supuesta) neutralidad o el escepticismo. En 
sintesis, los criterios de control y verification del discurso intercultural deben considerar la asimetria, 
el respeto, la no-indiferencia, la responsabilidad y la solidaridad originaria entre las personas y las 
culturas. Esto se ha de traducir en una serie de condiciones concretas, de caracter sociocultural y po¬ 
litico, lo que representa el otro polo de control y verification de tal dialogo. 

La praxis intercultural liberadora puede ser calibrada mediante un conjunto de aspectos relati- 
vamente sencillos de captar, que delatan esa manera de ser y de relacionarnos con los/as otros/as y 
lo diferente en el seno de nuestros grupos, sociedades o culturas. Son cinco las opciones posibles, 
que pueden abrir, truncar o permitir el avance hacia lo intercultural, como calidad de vida en y con los 
demas: 

1. Mantenerla experiencia de una sola cultura como normativa y representativa de todas las de- 
mas (ausentes). Esta postura niega de fondo la existencia de la diversidad y dignidad de 
otras culturas. 


18 Ibid., pp. 28-29. 

19 DUCHROW, citado por FORNET-BETANCOURT, R (2000). Op. cit., p. 12. 
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2. Reconocer la existencia de otras culturas diversas (culturas nacionales, culturas etnicas, cul- 
turas de genera, culturas juveniles, etc.) con sus lenguajes y codigos propios, pero inseridas 
o adicionadas a la cultura normativa. Esta perspectiva todavla opera en clave asimiladora. 

3. Fomentarla receptividad, solidaridad y reciprocidad entre las culturas, promoviendo el cono- 
cimiento mutuo y la aceptacion del ‘otro/a distinto', junto con otras categorlas y significados 
queiluminenlas tradiciones, historia, perspectivas, religion... A partirdeeste momento, pue- 
de afirmarse que comienza verdaderamente un proceso intercultural... 

4. Denunciar la injusticia provocada por la asimetrla cultural y lucharcontra ella, en todos los ni- 
veles, como producto de una mayor conciencia y de la necesidad sentida de contar con las 
otras culturas, sus aportes y relaciones. 

5. Avanzare n la direccion de un ‘encuentro intercultural' como un proceso optado, permanente 
y siempre inacabado, apoyados en que las experiencias de todos/as se combinan para dar 
lugar a la experiencia humana, contra toda forma de discrimination. 

4. POTENCIAR LOS ESPACIOS “ENTRECULTURAS” 

Cualquier persona en su vida cotidiana puede abrirse a la experiencia del dialogo intercultu¬ 
ral, en la medida que en su relacion con el/a otro/a se deje afectar, tocar e impresionar, en un ambien- 
te que propicie compartir vida e historia personal 20 y sentir como su manera de ser y relacionarse se 
ve modificada en el mismo proceso aprendizaje en multiples contextos culturales. Con todo, tambien 
acreditamos en la necesidad de implementar la formation en esa direccion, en tanto que el clima, la 
organization e interaction en los diferentes medios, as! como las actitudes de las personas y/o gru- 
pos implicados, la calidad de sus contactos y elaboration, dejan bastante que desear y continuan 
funcionando desde el paradigma asimilacionista. 

La interculturalidad forma parte de ese trasfondo humano relational desde el cual desarrolla- 
mos la propia identidad, crecemos y maduramos (“somos y nos configuramos en la relacion con los 
demas”). Sin embargo, la tarea de potenciarla no puede quedar confiada a la apertura, las buenas 
disposiciones personales y de relacionamiento o la sensibilidad ‘natural’, no solo porque serla como 
delegarla a la ‘buena voluntad’ de algunas las personas, algo que no puede ser generalizado, sino 
porque se reducirla, en el mejor de los casos, a ciertos remedios ante determinadas problematicas, 
para momentos puntuales y/o anecdoticos. Asl, se harla imposible pensar en tomar medidas para in- 
troducir de cambios en cualquier estructura y organization, quedando olvidada la fuerte carga de 
orientacion/formacion monocultural recibida y que funciona hasta el presente, a traves de un conjun- 
to de actitudes variadas, tales como: 

- La denegacidn: no se percibe del todo la realidad de otras formas culturales o es negada 
por la existencia de barreras psicologicas o flsicas que evitan el contacto. 

- La defensa: se reconoce la existencia de las diferencias culturales, pero se inferiorizan las 
otras culturas al colocarlas frente a la propia. 

- La minimization : se considera la propia cultura como normativa universal y las diferencias 
culturales no dejan de ser aparentes o variantes superficiales. 

- La aceptacion: se pasa a aceptar la realidad compleja de las otras culturas y en calidad de 
representaciones alternativas de la realidad. 


20 Ibid., pp. 68-69. 
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- La adaptation: se siente comodidad frente a las diferencias, consideradas como puntos 
de vista alternativos a la propia vision inicial de las cosas. 

- La integration: se amplia la propia experiencia al incorporar otras visiones de mundo 
pertenecientes a diversas culturas. 

Hay que acrecentar que en terminos de dinamica social, cualquier contexto de convivencia 
suele estar orientado segun los referentes culturales de los grupos dominantes y los referentes cultu- 
rales diferentes provocan situaciones de conflicto con la “normalidad” instaurada por esa cultura he- 
gemonica. A este respecto, un texto del famoso escritor Algada Baptista es bastante ilustrativo: 

Ella me decia que su casa era la de Santo Anton, donde se nacio y vivid su madre. Le gustaba 
mostrarla y creo que de ahl su deseo de que yo la conociese toda, porque sentia que un poquito 
de ella se encontraba alii. Tambien me di cuenta que el africano no tiene, normalmente, la rela- 
cion que yo tengo con una casa: a pesar de haber viajado por todos lados del mundo, si no po- 
seo una casa mla, con los olores y los trastos (trastes) de mi identidad, no soy un ser terrestre: 
me siento en un espacio dejado en el espacio como un personaje de Azimov. All! por Africa no 
es asl: una casa es de todos: es un entrar y salir constante. Y los amigos y los primos que vie- 
nen no se de donde y duermen por alii, en cualquier lugar. Mas de una vez fuimos (su pareja y 
el) a dormir cada uno a lugares diferentes porque no se quien llegaba de Holanda con los ninos 
y no tenia a donde quedarse. En rigor, yo deberia admirar aquella generosidad, pero no: aque- 
llo que llamamos civilization es, en cierta medida un sucesivo perder virtudes y a veces una 
acumulacion de vicios. Estoy diciendo esto, pero encuentro que no vale la pena buscar las ra- 
zones que llevan a las roturas. Necesario es, analizar la inexorabilidad de tales roturas 21 . 

Asumimos, por tanto, que existen de facto comportamientos interculturales y no-intercultura- 
les. Si queremos que dominen los primeros debemos movilizar recursos y entrenar a las personas 
competencias interculturales, esto es, un lenguaje, modelos de comunicacion, tecnicas instrumenta- 
les, resolution de problemas, procesamiento de la information, habilidades sociales, creatividad, 
etc. 22 . Necesitamos implementar/despertar la atencion y reciprocidad entre los miembros implica- 
dos, incentivarlos a compartir ideas y enfoques, a colaborar y establecer normas conjuntas, cultivar 
una vision de apertura a la mejora y renovation, crear condiciones quefaciliten al grupo o comunidad 
una cultura de la interaction y el dialogo reflexivo, fundada en la confianza y el ‘respeto activo’. 

Nos interesa resaltar dos notas, en lo que se refiere a una ‘sana’ comunidad o grupo y el ‘res¬ 
peto activo’. Una ‘sana’ comunidad (familiar, religiosa, clvica, escolar...) o grupo, es aquella en don¬ 
de se comparten, observan, analizan y discuten las practicas y enfoques, cotidianamente. Es posible 
probar nuevas ideas y advertir errores. Toma en serio la idea de democracia cultural y polltica de la 
diferencia. Es apoyo y sustento de la identidad pslquica para la estabilidad que requieren sus miem¬ 
bros, de modo que puedan sentirse, desde el comienzo, acogidos y apreciados - seres valiosos - y 
otorga la posibilidad de desarrollar proyectos compartidos. Todo ello implica crear un clima integra- 
dor, que pasa por flexibilizar e ampliar el concepto de normalidad social, establecer referentes que 
den a conocer y permitan valorizar otras perspectivas culturales diferentes a las de la mayorla, asl 
como comprender la necesidad de implementar nuevas formas de convivencia diferentes a las tradi- 
cionales. Sin cierta igualdad yjusticia es imposible caminaren esta direction. De esta toma de postu- 


21 ALCADA BAPTISTA, A 2000 (1994). 0 Riso de Deus, Lisboa, Presenpa, p. 17. 

22 AGUADO, T (2003). Pedagogia Intercultural. Madrid, Me Graw Hill.; DAVIS, F (2003). La comunicacion no verbal, Ma¬ 
drid, Alianza.; REICH, H (1994). Op. cit. 
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ra se desprenden consecuencias esenciales, tanto desde la perspectiva de la construction de las 
percepciones, como en la promotion de nuevas formas de actuation social. 

No hemos hablado simplemente de respeto -comunmente identificado con cierta pasividad o 
hasta indiferencia- sino de ‘respeto activo’. Desde el posicionamiento etico aqul mantenido significa 
que “cualquier persona es una interlocutora valida a la hora de tomar decisiones sobre normas que le 
afectan, y por eso es obligado dejarle participar, en condiciones de simetrla, en los dialogos que pre- 
ceden a la decision sobre esas normas” 23 , En este sentido, la imparcialidad pasa a ser una invitation 
para que cada persona afectada, pueda expresar libremente sus intereses, debiendo ser tornados 
en cuenta en el resultado final. Asl, la correction de la norma deja de recaer en la aceptacion de los 
mas poderosos o la mayorla para abrirse a todos los afectados. En clave intercultural significa que 
merece la pena tratar de entenderse mediante el dialogo y el acuerdo para intentar satisfacer intere¬ 
ses universalizables. 

En la investigation educativa y antropologica ya existen estudios acerca de los modelos de re¬ 
lation, comunicacion, estilos cognitivos de aprendizaje, etc., de personas y grupos distintos, asl 
como de los procesos generales de interaction. Las multinacionales manejan, desde hace tiempo, 
los modelos de reracionamiento intercultural con el objeto de poder extenderse. Y tambien existen 
proyectos pedagogicos para aprender a dialogar en el aula 24 . 

Actualmente se descubre que el comportamiento intercultural, es tambien educable , solo en 
raras excepciones se improvisa. Asl cobra particular relieve el desarrollo de competencias intercul- 
turales (habilidades cognitivas, afectivas y practicas), sea en el ambito formal o informal 25 . En este 
caso, la escuela y la universidad tienen un papel relevante, particularmente en lo relativo a la configu¬ 
ration de otros referentes que puedan abrazar mas caracterlsticas culturales (percepciones, valo- 
res, actitudes, expectativas...) y que permitan atribuir significados a los componentes de la interac¬ 
tion social y el desenvolvimiento adecuado del autoconcepto y la autoestima del alumnado en orden 
a su crecimiento, suceso y aprendizaje en situaciones multiculturales. 

Todo lo anterior nos Neva a concluir que los espacios entreculturas pueden convertirse en 
fuente de encuentro, maduracion y crecimiento humano y humanizador para todos/as, si consegui- 
mos cultivar una manera de ser que permita y potencie el vivir y convivir con las ineludibles diferen- 
cias. Abrir espacios de comunicacion, interpretation, dialogo, aprendizaje e interaction responsiva y 
solidaria, es todo un reto. Una formation intercultural puede contribuir significativamente a esos ob- 
jetivos, pero implica un viraje en el sistema escolar (clima, cultura, filosofla y proyecto de los centros, 
currlculo abierto y oculto, actitudes de profesores/as y alumnado...), lo que torna diflcil su implemen¬ 
tation. Desde hace tiempo que diversas organizaciones se pronuncian en esa llnea, entre ellas, la 
UNESCO 26 , PNUD 27 , la Union Europea 28 . Pero, en general las propuestas existentes en la practica 
se limitan a cuestiones de bilinguismo y la tendencia a la integration de code asimilacionista. 


23 CORTINA, A (1996). El quehacer etico, Madrid, Santillana, p.118. 

24 MOLINA SENA, C & DOMINGO MATEO, P (2005). El aprendizaje dialogicoy cooperative). Una practica alternativa para 
abordarla experiencia educativa en el aula. Buenos Aires, Editorial Magisterio del Rio de la Plata. 

25 BRYRAM, N & STEVENS, citados por MALIK, B (2002). Competencias interculturales. Proyecto Docente. Departamen- 
to MIDE II, Facultad de Education, Madrid, LINED. 

26 Declaration Universal sobre la Diversidad Cultural, 2002. 

27 Informe sobre el desarrollo humano, 2004. 

28 CONSEJO DE EUROPA (2003). 21 a . Sessao: Intercultural education: managing diversity , strengthening democracy , 
Athens, Greece, 10-12 Novembro. 
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La potenciacion de los espacios entreculturas debe considerar cuestiones muy vivas en la ac- 
tualidad, tales como la paz, la economla y cada vez mas escasos recursos de las mayorlas, los dere- 
chos humanos, las religiones, los fundamentalismos, las pollticas, el terrorismo...y obliga a revisar 
lasreglas dejuego. Tal vez, por eso, todavla existe una distancia considerable para que dejen de ser 
consideradas un asunto marginal o de una minoria consciente y formada en esa llnea, que practica 
un currlculo vital alternative. Pero, el abordaje de dichos espacios tambien debe considerar aspectos 
como el desarrollo socio-profesional y el capital social, ya que la interculturalidad debe ayudar a 
abrirse a nuevos recursos mentales y laborales, incrementar la creatividad y la capacidad para la re- 
solucion de problemas, as! como el trabajo en las relaciones del respeto y el aprecio, el compromiso 
por los objetivos comunes, disminuyendo o neutralizando estereotipos y prejuicios, ayudando a re- 
novar la vitalidad y riqueza cultural. 

El tiempo avanza y los documentos se suceden. EILibro Blanco para el Dialogo Intercultural 29 , 
subtitulado “Vivir Juntos en la Igual Dignidad”, apunta a este como su mayor reto y horizonte. Asume 
que este dialogo pertenece a la agenda nacional e internacional y es imposible sin una clara referen¬ 
da a los valores universales-democracia, derechos humanosyEstado de derecho. Algunas de sus 
lineas principales serlan la perspectiva de la diversidad cultural, la ciudadanla participativa, el apren- 
dizaje de las competencias culturales, la gestion de los espacios y las relaciones. Lo que exige ajus- 
tar diversos aspectos entre los gobiernos. 

A MODO DE CONCLUSION 

Hace tiempo escuchamos una sentencia de Fernando Pessoa que decia: “Hay tan poca gen- 
te que ama los espacios que no existen” (“Ha tao pouca gente que ama os espagos que nao exis- 
tem’). En cierto modo, nos dio la clave para percibir la situation actual de la interculturalidad. En defi- 
nitiva, es un espacio que apenas existe o, tal vez, solo existe en algunos/as pocos/as que como Rosa 
Parkers, se atreven a afirmar con coraje el valor de la dignidad humana a traves de acciones especi- 
ficas y en espacios concretos, no levantandose del asiento que le correspondia en el autobus, pese 
al reclamo que le hiciera el chofer para cederlo a un hombre bianco. La interculturalidad se muestra 
en desacuerdo con determinadas formas en las que se presenta e interpreta lo humano y que condu- 
cen a la insolidaridad, discrimination, racismo, sexismo, xenofobia... Ideas y representaciones men¬ 
tales erradas que, muy pronto, se traducen en practicas radicales y discriminatorias. Es una forma 
concreta de promover la igualdad de oportunidades y la insertion social. Y representa un talante, un 
estilo de vida y una forma de construiruna convivencia justa y rica en un mundo que - aceptemoslo o 
no - se hace cada vez mas multicultural, a la par que, es una vision de la historia humana, a traves de 
sus cruces y entrecruces culturales, en un tono de ejercicio sostenido de la memoria comun y el per- 
don reclproco entre sus contendientes. 

Deseo terminar con la metafora utilizada por John Paul Lederach en su libro Moral Imagina¬ 
tion 30 . Menciona que los ingredientes comunes para hacer el pan son el agua, la harina, la sal, el azu- 
car y la levadura. De estos, la levadura es el ingrediente utilizado en la menor cantidad, pero es el uni- 
co capaz de producir un cambio sustancial en todos los ingredientes. Solo se necesitan unas pocas 
personas para cambiar muchas cosas. Pero, tal levadura, para ser util, se debe mover desde su incu¬ 
bation y mezclar durante el proceso. Ademas, requiere de la combination correcta de la humedad, 


29 CONSELHO DE EUROPA [2009 (2008)]. Livro Blanco sobre o Dialogo Intercultural. “Viver Juntos em Igual Dignidade”, 
Junho. 

30 LEDERACH, JP (2005). The Moral Imagination: The Art and Soul of Building Peace. New York, Oxford University Press. 
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la calidez y el azucar. Y requiere inicialmente cubrir y cultivar, antes de que pueda cumplir con su fun- 
cion. Solo despues podra ser mezclada con la masa mayor. El pan para ser amasado necesita tam- 
bien de un poco de musculo y de otra persona que pueda encender el fuego o el horno para meterlo. 
Cuando se prepara el pan, no se trata nada mas de tener una levadura, sino de todo un contexto: ali¬ 
mentation, deseo, necesidad, habilidades de los demas; y el individuo divertido que viene a la fiesta, 
pero que no la ha organizado, pero ha respondido a una invitation... Es necesario reconocer que el 
pasaje a lo intercultural, es un proceso que implica identificar puntos de inflexion y posibilidades para 
aventurarse en lo desconocido y crear... 
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RESUMEN 

En este articulo se trata de interpretar el 
pensar interdiscursivo y el acuerdo compartido des- 
de el paradigma intercultural, considerando la expe- 
riencia de la autoconciencia del sujeto como rela- 
cion entre individuos que interactuan entre si, sobre 
la base del reconocimiento reciproco que crea el co- 
nocimiento de cada uno como si mismo a traves de 
la conciencia del otro. El encuentro con el otro sera, 
entonces, medio y fin, que obra por medio del len- 
guaje y hace posible la existencia del individuo 
como sujeto socializado. 

Palabras clave: Pensamiento interdiscursivo, suje¬ 
to, dialogo, interculturalidad, America Latina. 


ABSTRACT 

This article deals with interpreting 
interdiscursive thought and shared agreement seen 
from the intercultural paradigm, considering the ex¬ 
perience of the subject's self- awareness as a rela¬ 
tionship between individuals who interact among 
themselves based on reciprocal recognition, creat¬ 
ing knowledge about each one as itself through 
awareness of the other. Therefore, encounter with 
the other will be a means and an end that works 
through language and makes the existence of the in¬ 
dividual as a socialized subject possible. 
Keywords: Interdiscursive thought, subject, dialog, 
interculturality, Latin America. 
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INTRODUCCION 

Iniciando Europa la Modernidad con el descubrimiento de America en 1492, nuestra historia 
latinoamericana ha sido testigo de los movimientos indigenistas etico-liberadores, de los movimien- 
tos independentistas del colonialismo europeo rechazando toda forma de sumision, nutriendo asi, 
los movimientos emancipadores desde la propia concrecion de la historicidad del continente. Las 
tendencias liberadoras de un pensamiento filosofico unico que surgieron a finales del s. XIX y princi- 
pios del s. XX, conjuntamente con el nacimiento a finales de la decada de los sesenta y principio de 
los setenta de la Teologia y Filosofia de la Liberation, denunciaban en terminos sociopoliticos la si¬ 
tuation de pobreza y opresion que afecta a grandes sectores de la sociedad. 2 

Todos estos momentos de irruption en la reflexion etica vienen contribuyendo a la concrecion 
de perfiles eticos del sujeto para crear un proyecto de sociedad donde la justicia, la solidaridad, liber- 
tad y dignidad humana, sean los valores fundantes en los que se apoye el derecho humano a la con- 
vivencia intercultural. 

En la actualidad, el desafio de la convivencia intersubjetiva que se plantea desde la filosofia 
intercultural para la America Latina, recoge, por una parte, de la ontologia fenomenologica, lo que 
senala Fornet-Betancourt 3 siguiendo a Sartre, como trascendencia del ego que reclama la existen¬ 
ce del otro para hacerse. Pero, por otra parte, va a insistir en que el acto comunicativo de la voz del 
otro en el desarrollo interpretative del didlogo dialogante es una consecuencia directa de los mundos 
de vida implicados en el reconocimiento y las pluralidades de las consciencias. 

En la filosofia intercultural, el movimiento de la consciencia en su ontos fenomenologico logra 
el reconocimiento de sus intencionalidades ante o frente a otras consciencias que la aprehenden y la 
significan a traves de las palabras y el discurso. Pensar en y con el otro, es pensarse en lo que se 
comparte con el otro en su yo consciente y en su intention subjetiva, como acto de humanization cul¬ 
tural e historica. El otro es presencia humana pero de igual modo, acto discursivo. Elio se explica por- 
que en cada mundo subjetivo el sujeto lo es de un yo que se abre al mundo en su intention existen¬ 
tial. Y es, precisamente, la interdiscursividad la que le asigna el rol protagonico a los encuentros 
compartidos con los otros. 

La posibilidad de serahi de un sujeto, se hace posible porque tambien existe el otro, sin el cual 
no es factible hablar y asumir la existencia real de algun sujeto. En este sentido, lo que proyecta la 
existencia en el mundo no es una sustancia metafisica en el sentido medieval, sino un existir entre 
conciencias que se interpelan desde una otredad que no soy yo, toda vez que me da posibilidades 
materiales de concretarme como un seryo. FHegel, 4 basaria el reconocimiento reciproco entre suje- 
tos, en el conocimiento de la identidad del yo, que se hace posible a traves de la identidad del otro 
que me reconoce a mi, dependiendo el a su vez de mi reconocimiento. 

DIALOGOSYCULTURAS 

El dialogo entre las culturas de la humanidad reclama el universo hermeneutico del lenguaje 
en libertad ontologica del sujeto para expresarse en sus referentes culturales mas originarios. La po- 


2 Cfr., ACOSTA, Y(2005). “Sujeto", in: SALAS ASTRAIN, R(2005). Pensamiento criticolatinoamericano. Conceptos fun- 
damentales. Chile, Ediciones UCSH. 

3 Cfr., FORNET-BETANCOURT, R (1989). Introduccion a Sartre. Mexico, Editorial La Salle. 

4 Ibidem. 
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lifonia de voces, tal como lo senala Fornet-Betancourt 5 , es el resultado principal de esas praxis dialo- 
gicas de los encuentros que portan un fuerte caracter postcolonial del filosofar en Occidente, ponien- 
dolo en relation con otros mundos que tambien tienen algo que decir desde sus propias representa- 
ciones e identidades. 

El dialogo intercultural al presentarse como el camino que cada identidad cultural puede tran- 
sitar, se convierte en un recurso capaz de ayudar a confrontar el desaflo de asumir que toda identi¬ 
dad es perfectible como condition de posibilidad, evitando con ello, el etnocentrismo de erigirse 
como unica 6 . Asl, la dialectica del reconocimiento en este dialogo, es una disposition practica que se 
realiza o no en la vida cotidiana en un contexto conflictual. Se conforma como un proceso teori- 
co-practico, abierto y fragil en sus conquistas y logros en la confrontation con la desigualdad e injus¬ 
tice. 7 

En el dialogo intercultural el sujeto dialogante pasa de estar en un proyecto abstracto de la 
vida cotidiana, a ser una realidad convivencial con los otros. En este sentido, el otro como otro cultu- 
ralmente susceptible de ^determination existencial y cultural, se hace un problema de interpreta¬ 
tion en su forma y su contenido discursivo a causa de las represiones o controles racionales impues- 
tos por las propias instituciones y estructuras sociales hegemonicas. 0 sea, es la conception neoli¬ 
beral y global de capitalismo que en America Latina representan nuestras instituciones las que ex- 
cluyen y humillan al otro en sus derechos fundamentaies como ser humano; regulando restrictiva- 
mente su vida ciudadana en nuestras sociedades 8 . 

Como categoria practico-moral, el dialogo intercultural se erige como inter-reflexion entre su- 
jetos culturalmente distintos que disciernen acerca de formas de pensar que determinan otras for¬ 
mas de vida, interactuando con valores humanos universalizables, tales como: la libertad, solidari- 
dad, justicia social, dignidad. En este sentido, trasciende las visiones e intereses particulares a una 
cultura y asume la perspectiva universal de humanidad. 9 

En su quehacerfilosofico, la filosofla intercultural contextualiza el universo de encuentros dis- 
cursivos desde la dignificacion de los contextos culturales, como mundos especlficos que saben 
compartir y coexistir en realidades afines, mas alia de los limites definidos por su ethos. Este trans- 
gredir los limites o perimetros de las formas culturales entre las culturas, de acuerdo con Fornet-Be¬ 
tancourt, tiene un particular interes practico por aquellas praxis dialogicas entre universos contex- 
tuales que testimonian con su voluntad de universalidad, exponer ante el otro los procesos pragmati- 
cos de su racionalidad comunicativa. 10 

Se constituye por medio de estas practicas de comunicacion, un esfuerzo de traduction y mas 
que de traduction de comunicacion, entre contextos que buscan transmitir sus experiencias y refe- 


5 Cfr., FORNET-BETANCOURT, R (1994). Hacia una filosofia intercultural latinoamericana. Costa Rica. Edit. DEI. 

6 Ibid., p, 54. “Identidades perfectibles son, pues, identidades con personalidad y pertenencias Claras (como por ejemplo, 
una religion), pero abiertas a la interaction dialogica y al crecimiento en comun hacia una universalidad inclusiva en la 
que caben todas las diferencias”. 

7 Ibid., pp. 63-64. 

8 FORNET-BETANCOURT, R (2000). Interculturalidad y globalizacion. Ejercicios de critica filosdfica intercultural en el 
contexto de la globalizacion. Costa Rica. Edit. DEI. p. 75. 

9 Ibid., p. 92. 

10 FORNET-BETANCOURT, R (2005). “Filosofia intercultural”, in: SALAS ASTRAIN, R (Coord.). (2005). Pensamiento cri- 
tico Latinoamericano. Conceptos fundamentaies. Vol. II. p. 402. 
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rencias fundantes de sus particularidades respectivas 11 . Por lo que el dialogo intercultural se podrla 
describir, como la practica de comunicacion-traduccion que logra traducir los universos culturales 
unos a otros, creandose la universalidad que pone en marcha una perspectiva polltica intercultural 
de la solidaridad y la justicia social. Se recupera para el dialogo intercultural los espacios de correla¬ 
tion que ontologicamente definen y dotan de sentido a las existencias de cada cultura en el contexto 
de sus valoraciones, percepciones, sensibilidades, y racionalidades. 

La filosofia intercultural propone historificar el proceso de constitution de las formas de racio- 
nalidad vigentes, desde un dialogo intercultural abierto y sin prejuicios que se conforma como comu- 
nion de practicas de razon 12 . La consulta abierta entre culturas construye practicas de recreation del 
discernimiento desde el dialogo polifonico, que puede dar razon de la situation de seres humanos 
dentro de su universo concreto y a la vez, puede razonar acerca de lo que es mejor para todos en ter- 
minos universalizantes. 

La interculturalidad de la filosofia, ensancha asi, los razonamientos unilaterales de la razon, 
que solo se piensa sometida a la dinamica del desarrollo capitalista de la production. El dialogo visto 
como medio a traves del cual se genera la practica intercultural e interdiscursiva, contribuye a la su- 
peracion del relativismo cultural en la medida que la pluralidad de las relaciones descentra toda cul¬ 
tura de sus fijaciones etnocentricas y convierte las diferencias culturales en diferencias historicas 
relativas. 

A traves del dialogo intercultural, toda cultura descubre que no es “la medida” ni de si misma ni 
de las otras; por lo que se requiere, para tener una idea de lo que llamamos propio o nuestro, el pro¬ 
ceso de dialogo como participation interpretativa del otro. 13 El dialogo intercultural de acuerdo con 
Fornet-Betancourt, se concreta en el medio capaz de construir otro mundo que se universaliza des¬ 
de abajo con la participation solidaria de todos, afirmando la voluntad etico-politica de quienes han 
sido excluidos de los procesos de desarrollo del capitalismo. 

Asi pues, se trasciende la dialectica de ser y estar, no pretendiendo con-vencer al otro, por el 
contrario, presuponiendo confianza en el proceso de interaction entre sujetos en situaciones cultu¬ 
rales diversas, para dialogardialogando, desde el encuentro que habla y escucha sin prejuicios las 
proposiciones que van mas alia de intereses meramente particulares. Se habla entonces, de en- 
cuentros entre culturas concretas, de aproximaciones de aspectos multiformes, de comprension del 
otro desde su propia realidad cultural, desde su propia humanidad. 

El esfuerzo que esta de por medio, es aprender de los otros como los otros aprenden de noso- 
tros, permitiendo que nuestras convicciones sean fecundas por las visiones de los otros 14 . En este 
devenir, dialogar en terminos interculturales, es buscar juntos desde puntos de vista diversos el en- 


11 Ibid., p, 403. 

12 Ibid., pp. 404-407. De acuerdo con Fornet-Betancourt: “Esto permite hacer manifiesto el tejido monocultural de dicho 
proceso y corregirlo con un plan de reconstruction de la razon filosofica desde y con la participation traductora de las 
practicas del quehacer filosofico en las distintas culturas de nuestro multiverso". En este contexto, se puede asumir que 
para el autor el dialogo intercultural se presenta como el medio para llevar a cabo “El desarrollo de una hermeneutica de 
ia alteridad que parte del reconocimiento del “extrano” como interprete y traductor de su propia identidad, que supera el 
horizonte de la division “sujeto-objeto” y hace del trabajo hermeneutico un proceso de intercambio de interpretaciones, 
esto es, una tarea de comprension participada y compartida entre interpretes que, mediante ese proceso, van tomando 
cada vez mas conciencia de lo que pierden cuando cierran su interpretation y se encierran en ella buscando una garan- 
tia estable para su identidad o tradiciones”. 

13 Ibidem. 

14 Cfr., PANIKKAR, R (2006). Paz e interculturalidad. Una reflexion filosofica. Espana, Herder. 
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tendimiento que haga posible un proceso mutuo de aprendizaje que no tiene fin, considerando el ca- 
racter dialogico de las realidades que nos diferencian y nos asemejan, una busqueda de la humani- 
dad a rescatar. 

Se convierte asi el dialogo intercultural en un medio idoneo para lograr solidarizarnos por una 
vida buena para todos, desde el logro de la justicia social que garantice los derechos humanos sin 
menoscabo a diferencia alguna. 

Asi las cosas, la critica que representa la filosofia intercultural al planteamiento monocultural 
de la humanidad, discierne acerca de alternativasfrente a los desafios de la globalizacion neoliberal, 
y entre ellas, plantea como propuesta el dialogo intercultural filosoficamente fundado como perspec- 
tiva de respuesta del sujeto que vive, y en cuya vivencia, reivindica una vida alternativa. Con ello, 
contribuye de forma explicita a la critica sociopolttica de pueblos cuyas culturas han sido excluidas 
por la uniformidad cultural neoliberal. 

Desde el contexto del dialogo intercultural, Fornet-Betancourt se asegura de la finalidad 
que persigue, como lo es, la transformacion en terminos interculturales de la filosofia, entendida 
como un poner a la filosofia a la altura de las exigencias reales del dialogo de las culturas 15 . De 
esta manera, pone al servicio del mundo de hoy el desfilosofar como factor de cambio en nues- 
tro presente historico. 

Se asume asi, el marco historico cultural como referenda real a las exigencias del dialogo en¬ 
tre culturas, reivindicando, tambien, el derecho que toda cultura tiene a determinar las formas de do- 
minio sobre su tiempo y espacio 16 . La signification del dialogo intercultural cobra sentido como pra¬ 
xis sociopolftica al reconocerse como horizonte alternativo de esperanza, como factor configurante 
del rostra actual de nuestro mundo. 

Aprender a filosofar desde el contexto del dialogo intercultural, es ocuparse de la contextuali- 
dad factica que proyecta el dialogo desde el propio contexto historico, y en este fluir, pregunta por 
condiciones concretas de vida de quienes se manejan dentro de procesos de comunicacion intercul¬ 
tural. El derecho de cada cultura a ser si misma, a traves del dialogo intercultural, logra por medio de 
la filosofia constituirse en un modelo alternativo que aprende a conocer el proceso concreto por el 
que una comunidad humana determinada, organiza su materialidad con base a los fines y valores 
que quiere realizar. 

No hay cultura sin materialidad interpretada en la organization social que se afirma como 
propia. Y en este devenir, la practica de la filosofia desde el contexto de las exigencias reales del 
dialogo de las culturas, se presenta como la gran oportunidad para que la filosofia logre una ver- 


15 FORNET-BETANCOURT, R (2000). Op.cit, pp. 18-19. “La cultura en la que el ser humano esta y es, hace al ser huma- 
no; pero al mismo tiempo este hace y rehace su cultura en constantes esfuerzos de apropiacion. La cultura, aun la que 
se llama “propia", debe serapropiada por sus sujetos. Y es precisamente en estos constantes esfuerzos de apropiacion 
donde la cultura llamada “propia" se revela en el fondo como una option del sujeto que crece en ella; pues en esos pro¬ 
cesos participa del conflicto de tradiciones latente en su universo cultural y tiene que aprender a discernir su “propia” cul¬ 
tura, a optar y tomar partido dentro de su universo cultural. Asi el sujeto humano nace culturalmente situado; pero esta 
situatividad no es un destino; porque, por los procesos de apropiacion indicados, cada sujeto humano puede resituar su 
situatividad cultural; es mas, puede reposicionar la position o estabilizacion de su cultura, y optar por una via alternativa; 
sea ya recuperando la memoria de tradiciones truncadas u oprimidas en la historia de su universo cultural, sea recu- 
rriendo a la interaction con tradiciones de otras culturas, o sea inventando perspectivas nuevas a partirdel horizonte de 
las anteriores”. 


16 Ibidem. 
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dadera universalidad, a traves de procesos de universalizacion impulsados por los propios con- 
textos culturales 17 . 

EL SUJETO DEL DIALOGO INTERCULTURAL YSU EMERGENCIA 

Las transformaciones que el dialogo intercultural puede incorporar en el mundo de hoy, se 
restringen a la posibilidad que tiene el ser humano de concretarse como sujeto intersubjetivo; que 
como tal, es un sujeto comunitario y/o ciudadano, que utiliza la racionalidad dialogica intercultural 
para dirigir acciones hacia el entendimiento con el otro, diferente en su perspectiva de mundo y for¬ 
ma de vida. Este sujeto comunitario, emerge de la pluralidad cultural antropologicamente definida 
con un discurso etico-polltico que trama el sentido de un cosmos universal que dignifica la condicion 
humana del sujeto. Hinkelammert lo llamo sujeto reprimido en su retorno hacia la emancipation. 18 

A diferencia del sujeto antropocentrico que surge con la Modernidad, el sujeto comunitario 
que debe nacer en la actualidad, se inserta en las estructuras discursivas de la comunicacion inter- 
subjetiva como actor social tal como lo explica Habermas 19 . Este sujeto se recrea permanentemente 
en su vida cotidiana a traves de un mundo de relaciones abiertas e interviene en la construccion de 
los sistemas sociales que el sistema hegemonico de poder no puede reducir, sin que este pierda el 
sentido y comience a padecer de anomia societal. 20 

A partir de alii, se puede abrir un nuevo escenario en los espacios de interaction intercultural, 
que redefina el sentido de la convivencia en terminos de la dignificacion de ser humano. Lo significa¬ 
tive de una posibilidad comunicativa intercultural desde un discurso practico-moral, es el potencial 
de emancipacion que la praxis sociopolltica intercultural puede tener frente a la globalization neoli¬ 
beral. Esto es posible, si se retoma la crltica a la universalidad homogeneizante y se comienza a filo- 
sofar en terminos de universalizar la condicion de solidaridad humana. 

La constitution de un sujeto latinoamericano intercultural necesita de acuerdo con Yamandu 
Acosta 21 , de la recuperation crltica de la categorla de sujeto como aporte al pensamiento crltico, y 
desde las relaciones de poder del orden dominante, recuperar su legitimacion como sujeto inserto en 
unas condiciones preescritas culturalmente, y no por eso, poco sensible a actuar en espacios inter- 
culturales; por el contrario, debe ser un sujeto pleno de humanidad. 

Mas alia del universalismo abstracto en el que ha estado sumergido el sujeto contemporaneo, 
el sujeto comunitario intercultural, debe aportar a la construccion del contrapoder y contrahegemo- 
nla, lo referente a sus experienciasde participacion comunitaria para convertirse en protagonista de 
su propia construccion crltica, articulando el sentido de su accion desde los excluidos y la no-domi- 
nacion, para condicionar la universalidad de la emancipacion. 22 

El sujeto comunitario, como sujeto sociopolitico, se hace responsable de instituir el sentido 
emancipador al que las nuevas instituciones estan llamadas, construyendose como sujeto inserto en 
una cultura de la esperanza para una sociedad sin exclusiones. Se erige asl, un sujeto cuya trascen- 


17 Ibid., pp. 14-16. 

18 Cfr., HINKELAMMERT, F (2006). El sujeto y la ley. El retorno del sujeto reprimido. Caracas, El Perro y la Rana. 

19 Cfr., HABERMAS, J (2002). Teorla de la accion comunicativa. Tomo: I. Mexico, Taurus. 

20 Ibidem. 

21 Cfr., ACOSTA, Y (2009). Filosofia latinoamericana y sujeto. Caracas, El Perro y la Rana. 

22 Ibidem. 
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dentalidad emerge y al mismo tiempo se realiza en procesos de auto-reconocimiento y auto-afirma- 
cion, que no niega el reconocimiento a otras particularidades cuyas diferencias no impiden el dialogo 
legitimadorde la humanidad del sujeto. 

Sera entonces, el nuevo trato que desde una episteme intersubjetiva se le de al dialogo, con 
atributos interculturales, lo que pudiera asegurar una nueva correlacionalidad etico-moral entre los 
sujetos que emerge del sujeto comunitario. A traves de practicas dialogicas e intersubjetivas se pue- 
den crear procedimientos que desarrollen acciones comunitarias, desde la solidaridad y el logro de 
la justicia como bien material o derecho humano y estimar como posible y concreta la praxis sociopo- 
lltica que nos comprometa a un buen vivir como seres humanos en terminos universales. 

El dialogo intercultural, se manifiesta entonces, como un procedimiento democratico alterna¬ 
tive frente al la globalizacion hegemonica del poder economico y politico, entre sujetos comunitarios 
que luchan contra la exclusion social resignificando los principios alternatives de igualdad desde el 
reconocimiento a la diferencia. La lucha por la defensa de estos principios alternatives, se ha conver- 
tido hoy dla en una sociopolltica del derecho de oposicion contra toda forma de opresion ejercida so- 
bre los negados del mundo. 

En su implementation sociopolltica el dialogo intercultural potencia la construction de los fun- 
damentos basicos de una democracia participate que resalte como principio de gobernabilidad la 
emancipation social del sujeto, que haciendose comunitario, privilegia su condition de poder de 
base para radicalizar la democratizacion de nuevos mecanismos de convivencia social desde la de- 
modiversidad de pluralidad de opciones y creatividad cultural. 

De acuerdo con Boaventura de Sousa 23 , ya se estan dando en la actualidad manifestaciones 
sociales globales subalternas, tales como el Foro Social Mundial considerado como un inedito feno- 
meno politico desde abajo. En tal sentido, explica que se han tenido experiencias pollticas en las 
cuales los momentos de enfrentamiento se alternan con un mayor dialogo y mas participation, re- 
presentandose el horizonte dentro del cual se despliegan posibilidades de un dialogo intercultural. 

Marquez-Fernandez explica que para que el dialogo liberador avance en y con palabras y he- 
chos, debe existir un verdadero espacio compartido que tal como lo entiende Fornet-Betancourt, 
abarque las formas historicas que dan genesis a la vida. Entendido en estos terminos, el dialogo in¬ 
tercultural implicara una transformation del sujeto, en lo individual y colectivo, una verdadera revolu¬ 
tion mental y social, del saber y sus instrumentos, del lenguaje y sus contenidos, de la sociedad en 
un continuo, del filosofar en un pleno devenir. 24 

El papel de la interculturalidad en la transformation de la filosofia debe partir del dialogo de las 
culturas, donde los involucrados, desde su conception de autonomia dentro de la historia vivida, se 


23 BOAVENTURA DE SOUSA, B & RODRIGUEZ GARAVITO, C (2007). El derecho y la globalizacion desde abajo: Hacia 
una legalidad cosmopolita. Espana, Anthropos, pp. 44,45,49. “El Foro Social Mundial (FSM), representa una de las ma¬ 
nifestaciones sociales con mayores posibilidades de perdurar dentro de la sociedad civil global subalterna y contrahe- 
gemonica que esta apareciendo en nuestros dias. En su definition mas amplia, el FSM es un conjunto de iniciativas 
transnacionales que busca el intercambio de ideas y experiencias entre los movimientos sociales y las ONG que organi- 
zan luchas sociales globales, nacionales o locales dirigidas contra todas las formas de opresion causadas o facilitadas 
por la globalizacion neoliberal.” (...) “Aparte del consenso acerca de la no violencia, sus modos de lucha son extremada- 
mente diversos y aparecen distribuidos en un continuo que iria del extremo de la legalidad y la institucionalidad al extre- 
mo contrario de la action directa y la insurgencia. (...) “Finalmente, el FSM no se estructura siguiendo ninguno de los 
modelos de organization polltica moderna, (...) trae consigo la reaparicion de una utopia critica radical a la realidad coti- 
diana actual y la aspiration a una sociedad mejor.” 

24 MARQUEZ-FERNANDEZ, A & DE LOS RIOS, L (2001). “La filosofia del dialogo intercultural en el pensamiento de Raul 
Fornet-Betancourt”. Thelos, Vol. 3, n°. 3. URBE, Maracaibo, pp. 285, 286. 
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organizan desde su saber practico, y desde las diferencias culturales se constituyen en alternativa 
emancipadora que utiliza el dialogo como instancia de vida, necesaria para valorizar y legitimar el re- 
conocimiento antropologico de quienes dialogan. 25 

La configuracion del sujeto comunitario intercultural se resignifica en Latinoamerica des¬ 
de la praxis de una ciudadanla que constituye sus mediaciones practicas en espacios de activa- 
cion y construccion de alternativas a la globalizacion neoliberal. Se convierte asl, el sujeto co¬ 
munitario, es decir, el ciudadano y/o ciudadana, en protagonista historico-polltico de la apertura 
intercultural. 26 

En este devenir las reglas del dialogo no se presuponen unilateralmente, por el contrario, se 
establecen en el dialogo mismo. Es un dialogo dialogal que se distingue del dialectico porque no bus- 
ca convencer al otro, sino mas bien, encontrarse con el otro a traves de la confianza mutua del reco- 
nocimiento. El encuentro se da entre seres que hablan, escuchan y se hacen conscientes de ser algo 
mas que tvaquinas pensantes o res cogitans. 27 

Con el animo de aspirar a la armonla o la concordia, el dialogo intercultural como dialogo dia¬ 
logal, presupone la superacion de una epistemologla sin ontologla, es decir, presupone un dialogo 
entre culturas concretas que entran en contacto. Los seres humanos somos mas que razon, por lo 
que un dialogo real tiene que ser humano. Al manifestarse el interes de quererse entender, el dialogo 
se convierte en duologo dialogal . 28 

Para convertir el lenguaje en un lenguaje intercultural se necesita encontrar de mutuo acuer- 
do las bases del dialogo dialogal, o lo que es lo mismo decir, se necesita crear un lenguaje intercultu¬ 
ral. Panikkar plantea que esta creacion es una busqueda compartida que se Neva a cabo hablando y 
escuchando, cada quien en su propio lenguaje expresa su pensamiento dentro de un universo de in- 
teligibilidad 29 . Los involucrados aprendiendo con el lenguaje del otro, logran establecer una verdade- 
ra comunicacion con una posible fecundation mutua, manifestandose asl el lenguaje intercultural, 
como una construccion Inter direccional. 

El lenguaje revela en el encuentro mundos culturales distintos que poseen su propio criterio 
del bien y del mal, de la belleza y la fealdad, de la verdad y la falsedad, de la justicia e injusticia, ha- 
ciendose intercultural, en el encuentro comunicativo que se hace manifiesto en el propio contacto. 
Siendo la cultura la que proporciona los medios para la comprension, se genera una relacionalidad 
entre distintos contextos culturales en los que toda afirmacion adquiere sentido. 30 

Siendo la vida de uno el reflejo de todo, Panikkar explica que la naturaleza humana no solo 
forma una red unica sino que toda la realidad constituye un todo relacional de elementos relativa- 
mente Inter-in-dependientes. Desde su punto de vista, el encuentro existencial en un intento genuino 


25 MARQUEZ-FERNANDEZ, A & GUTIERREZ, D (2007). “Presencia de la filosofia intercultural de Raul Fornet-Betan- 
court en America Latina". Apuntes filosoficos. Vol. 31, Caracas, pp. 182-183. 

26 ACOSTA, Y (2010). "Pensamiento crltico, sujeto y democracia en America Latina”. Utopia y Praxis Latinoamericana. 
Ano 15. n°. 51. Octubre-Diciembre. Centro de Estudios Sociologicos y Antropologicos. Facultad de Ciencias Economi¬ 
cas y Sociales. Universidad del Zulia. p. 43. 

27 PANIKKAR, R (2002). “La interpelacion intercultural”, in: GONZALEZ R. ARNAIZ, G (Coord.,) (2002). Eldiscurso inter¬ 
cultural. Prolegdmenos a una filosofia intercultural, Madrid, Espana, Biblioteca Nueva. pp. 34, 36. 

28 Ibid., p. 38. 

29 Ibid., p. 39. 

30 Ibid., p. 44. 
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de dialogo consistiria en dudlogos entre traductores, que se hacen capaces de tener un profundo co- 
nocimiento del esplritu de un lenguaje y no tan solo de un vocabulario determinado. 31 

La sociopolltica de este encuentro consistiria en hallar juntos un proceder para el entendi- 
miento, tambien en mostrar una actitud de querer aprender del otro. En este devenir, 32 el otro como 
otro y no como nosotros, debe sentirse en su propia humanidad, desde su conexion con la vision del 
mundo que lo sustenta; es decir, debe ser comprendido desde el descubrimiento de el como alter, 
para que podamos ir mas alia de nuestro mundo conocido, abriendonos a nuevos horizontes. Para 
ello, se requieren relaciones dialogicas asociadas a la problematica sociopolltica de cada contexto 
que entra en relation intercultural, por medio de la puesta en practica de la reciprocidad de perspecti- 
vas y la voluntad con las que se expresan. 

En funcion de lo anterior, Vallescar 33 explica que la cosmovision, los procesos cognitivos, 
las formas lingulsticas y los patrones de comportamiento, son factores entre otros no menos im- 
portantes, que complejiza la intersubjetividad del dialogo en la interculturalidad. No obstante, la 
hermeneutica intercultural tiene que tratar con la comprension de los contenidos de diversas 
culturas a traves del lenguaje que devela quien es el otro, como piensa, como actua e interactua, 
como percibe la realidad. 

En este sentido, la filosofla latinoamericana de la liberacion en las versiones de: Dussel 34 , Hin- 
kelammert 35 , Yamandu Acosta 36 , Cerutti 37 y Roig 38 , entre otros, viene dando cuenta de quien es el 
sujeto de la emancipation, a partir del cual, la afirmacion de la humanidad como sujeto es percibido 
como necesaria y posible. Desde las diferentes versiones expuestas existen aciertos y desaciertos 
que han empujado a la filosofla crltica latinoamericana a entrar en dialogo, con el proposito de dis- 
cernir acerca de quien es el sujeto y cual la eficacia de su movilizacion con respecto a las transforma- 
ciones institucionales logradas. 

CONSIDERA CIONES FINALES 

Hoy dla las culturas como visiones del mundo, se convierten en el recurso intercultural crltico 
y en la exigencia etica fundamental para el respeto a las diversas formas de vida que encarnan praxis 
de libertad como ejercicio reflexivo de autonomla. Ademas, desde la fragmentation de las culturas, 
los oprimidos y excluidos en ellas instituyen y concretan practicas etico-morales, que rompen las ca- 
denas opresoras con la reflexion crltica que media en este tipo de conflictos y encuentra en la comu- 


31 Ibid., p. 45. 

32 Ibid., pp. 47,48. 

33 Cfr., VALLESCAR P, D (2002). El contexto intercultural. In: GONZALEZ R. ARNAIZ, G (Coord.,) (2002). Op.cit. 

34 Cfr., DUSSEL, E (1998). Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la exclusidn. Mexico, Trotta. UAM-I, 
UNAM. 

35 Cfr., HIMKELAMMERT, F (2006). Op.cit. 

36 Cfr., ACOSTA, Y (2002). “La perspectiva intercultural como logica de constitucion del sujeto, estrategia de discernimien- 
to y democratization en el contexto de los fundamentalismos". Revista Pasos. n°. 104. San Jose de Costa Rica, pp. 
13-23. 

37 Cfr., CERUTTI-GULDBERG, H (2006). Filosofia de la liberacion latinoamericana. Mexico, FCE. 

38 Cfr., ROIG, AA (1981). Teoria y crltica delpensamiento latinoamericano. Mexico, FCE. 
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nicacion con el otro, el medio idoneo para concretar en terminos sociopoliticos las acciones que dan 
lugar a una reversion liberadora de la historia y las culturas 39 . 

La opresion del otro es la negation de su historia autentica y originaria. Si bien esto tiene su 
data en la antiguedad ha formado tambien parte de la caracteristica fundante del pensamiento y el 
discurso de la Modernidad en su conception de la humanidad, al producir la reduction de la dignidad 
humana a privilegios de elites o estratos sociales subordinados. Se reprime, sobre todo, al sujeto de 
lo colectivo-comunitario en el sistema de organization social moderno y solo se reconoce a quien se 
autodetermina como sujeto objetivado por el consumo y los mercados; por lo que se hace necesario, 
para llegar a acuerdos compartidos, concebir el espacio intersubjetivo del reconocimiento desde la 
praxis etico-moral que en lo cotidiano reconoce al otro desde la propia humanidad que lo asiste como 
ser humano autonomo y libertario. 

En el actual orden social neoliberal, sin menoscabo a reducir o simplificar la complejidad del 
problema del reconocimiento del otro, el discurso hegemonico de la cultura dominante que no puede 
dejar responder a los intereses de la production del mundo como un objeto mas del consumo. Las 
relaciones interhumanas en la Modernidad no son mas que la interiorizacion de valores que someten 
el orden social a expresiones individualistas egolstas, en el afan desmedido de fundamentar un sis¬ 
tema de relaciones sociales con serias desigualdades y socialidades excluyentes. La respuesta al¬ 
ternative que el dialogo intercultural puede generar frente a este modelo civilizatorio dominante, pue¬ 
de explicar su sentido apelando por la esperanza de rescatar la dignidad humana. 

Este proyecto intercultural que utiliza la logica del dialogo de las culturas, se opone a la puesta 
en marcha neoliberal de una cultura mundial, pues se propone la transformation de la universalidad 
del mundo en base a relaciones de cooperation o de comunicacion solidaria entre universos cultura- 
les 40 . Intenta con ello, abrir las culturas a la pluralidad de identidades ciudadanas como forma del 
nuevo sentido que la sociedad debe abordar para transformar el Estado-nacion o Estado moderno, 
en un Estado poscolonial e intercultural. 

El mundo deshumanizado reclama la emancipation como construction de la humanization 
del sujeto sometido a la humiliation de la exclusion e injusticia social. Y en este devenir, la importan¬ 
ce de la interculturalidad para romper con la estandarizacion y homogeneidad cultural, esta en el im¬ 
perative del dialogo que orienta e interrelaciona culturas, abriendo oportunidades para universalizar 
modos de satisfaction de las necesidades vitales de la humanidad, que hoy dla es un imperativo 
para la sobrevivencia y el mejoramiento de la calidad de vida. 41 

En la polifonia de voces del dialogo intercultural, se logra desenmascarar la funcion ideologica 
de la economla y la sociopolltica neoliberal, que ha sido expandida a traves de la cultura de masas, 
colonizando el lenguaje y la memoria de culturas llamadas perifericas con respecto a las culturas 
consideradas centres de poder. 


39 FORNET-BETANCOURT, R (2009). Tareas y propuestas de la filosofia intercultural. Alemania, Editorial Mainz, p. 53. 
“(...) el dialogo intercultural se presenta como la alternativa racional y etica que permite que las identidades culturales, 
tanto en lo personal como en lo colectivo, entren en procesos de dialogo reclproco y descubran asi, es decir, por el inter- 
cambio entre sus formas de ser y de vivir, sus limites o eficiencias. De esta suerte la identidad personal y/o colectiva 
pueden ser redescubiertas en su capacidad de compartir y de crecer con la identidad del otro”. 

40 Ibid., p. 31. 

41 DEMENCHONOK, E (2003). “Dialogo intercultural y las controversias de la globalization”, in: FORNET- 
BETANCOURT, R (Ed.). (2003). Culturas y poder. Interaccion y asimetria entre las culturas en el contexto de la globali- 
zacidn. Bilbao. Desclee, p. 88. 


Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano 18, No. 60 (2013), pp. 69 - 79 


79 


A traves del reconocimiento del otro como alter, se propicia mayor inclusion y participacion por 
medio de una interrelation deliberada entre culturas y en condiciones de igualdad desde el pluralis- 
mo antro pol og i co-cu Itu ral. La interculturalidad pasa a ser, entonces, una cuestion practica de saber- 
se en relation, para aportar juntos a la creation de otro mundo mas humano y solidario a traves del 
pensar interdiscursivo entre culturas y acuerdos compartidos desde el respeto a las diferencias. 
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RESUMEN 

En este articulo se sostienen algunas tesis 
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perspectiva del filosofo cubano Raul Fornet-Betan¬ 
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OBSERVACION PRELIIZIINAR 

De entrada, se debe advertir que el termino cultura proviene del latln colere que significa culti- 
var, labrar y que es la base comun tanto del conjunto lingulstico de cultura, cultivo, culto, e intercultu- 
ralidad, entre otros. Ademas, la filosofla intercultural no es nada homogenea en sus planteamientos, 
metodos, y objetivos, es un programa inserto de lo que se entiende como filosofla de la liberation y 
de varias vertientes que conforman este programa. Para no salirnos de los propositos propuestos 
basta con afirmar que es una expresion culturalista e indigenista que emerge desde 1990 y, con eso 
se explica la aparicion de Filosofla intercultural (1994) y Transformacion intercultural de la filosofla 
(2001), de Raul Fornet Betancourt. 

El giro intercultural de la filosofla latinoamericana 1 no engloba a toda la filosofla latinoamerica- 
na. Se encuentra, por una parte, el sector que permanece en el horizonte del mestizaje: Leopoldo 
Zea, su libro Fin delsigloXX, iuna centuriaperdida?, Mexico, 1996; porotra parte, tenemos el plan- 
teamiento que traspasa la vision del mestizaje, abriendose al planteamiento intercultural: Luis Villoro 
y su libro Estado plural: Diversidad de culturas, Mexico, 1998. 

Recordemos que los estudios culturales desplegados en Gran Bretana desde la segunda 
posguerra, emergieron con fuerza en la decada de los cincuenta con una re-significacion del concep- 
to de cultura que se venia entendiendo desde una perspectiva antropologica y que ahora deberia to- 
mar cierto matiz de civilization, colonization, jerarquicas y de poder. 

Desde las decadas de los ochenta los estudios culturales se convirtieron en un centra de 
cuestionamiento de las disciplinas establecidas, mientras que por los noventa el desplazamiento de 
los estudios culturales desde Europa hasta Estados Unidos da como resultado ese nuevo discurso 
denominado el multiculturalismo 2 . 

En la perspectiva latinoamericana, los principales expositores ubicados en el marco de los es¬ 
tudios culturales son: James Clifford, Renato Ortiz, Nestor Garcia Canclini, Martin Barbero, y Beatriz 
Sarlo (llamados primera generation). Todos estos confluyen dando una explication desde el ambito 
de la cultura entendida como expresion de lo social-simbolico, centrados en los estudios mass-me- 
diatcios y sus consecuencias. 

A respecto Clifford expone: 

La “cultura” antropologica no es hoy lo que era antes. Y, una vez que se percibe el desafio de la 
representation, como el retrato y como comprension de encuentros historicos locales/globa- 


1 Es vista la filosofla como un quehacer contextual y plural - plural no solo en direction que se expresa en muchas len- 
guas, sino como un quehacer contextual -La filosofla como plural aspira a aceptar la existencia de pluralidad de centros, 
antes de encarnar una reaccion anti-europea. En lugar de lo anterior critica la formation de centros que se convierten en 
paradigmas unicos y exclusivos del filosofar. Ahora bien, con la transformacion intercultural de la filosofla lo que se pre- 
tende no es anadir al tronco establecido aspectos que faltan, ni de transformar el tronco de la filosofla, sino de transfor- 
mar la filosofla aceptando la diversidad de francos. Aqul y ahora se pone en dialogo esa pluralidad de fundamentos 
(FORNET-BETANCOURT, R (2001). Transformacion intercultural de la filosofla. Bilbao, Desclee de Brower, p. 254).En 
una palabra, Fornet-Betancourt comprende la filosofla, “empalmando con una de sus tradiciones mas meritorias y cohe- 
rentes-la del humanismo critico-revolucionario- como ejercicio de una reflexion teorico-practica que, conjugando las di- 
mensiones humanas fundamentales de la “logica", la “etica”, la “patetica”, y la “ideativa" (tambien se podria decir “imagi- 
nativa” o “innovativa"), se condensa en un saber de realidades responsivo que “sabe" encargarse, cargar y organizar lo 
real responsablemente" (FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. cit. p. 274). 

2 FERNANDEZ NADAL, E (2003). “Los estudios poscoloniales y la agenda de la filosofla latinoamericana actual”, Herra- 
mientas, n° 24, Buenos Aires. 
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les, coproducciones, dominaciones y resistencias, es necesario concentrarse en experiencias 
hibridas, cosmopolitas, como en otras enraizadas, nativas 3 . 

Por su parte, Fornet-Betancourt, arguye que desde la problematizacion del concepto de cultu- 
ra deberla resultar, por consiguiente, una deconstruction de nuestras ideas de cultura, la cual en 
este sentido surte un efecto “desculturalizante” en tanto analiza, sobre la idea de la materialidad con¬ 
textual, situacional y fundante de la vida de los seres humanos, la supuesta solidez cultural y la fija- 
cion de los conceptos de cultura como resultado de decisiones tomadas en la lucha de poder. 

LA CULTURA EN RAUL FORNET-BETANCOURT 4 EN SU CUARTA ETAPA 5 
DE PENSAMIENTO 

La primera tesis entorno a la cultura, en la perspectiva de Raul Fornet-Betancourt, es su ca- 
racter historica porque presupone al igual que las tradiciones estan en concomitante mutation o 
transformation. En cuanto a la cultura vista como historica se debe tener en cuenta el reproche que 
se hace a la transculturalidad que trabaja todavla con un concepto de cultura que desconoce por 
completo la historicidad y la flexibilidad de las culturas y que, por consiguiente, ontologiza los desa- 
rrollos y los procesos culturales. 

Se refiere el cubano-aleman concretamente a Wolfgang Welsch, quien sostiene que las cultu¬ 
ras concebidas como islas o esferas, por tanto, pueden solo, segun la logica de su concepto, desta- 
carse una de la otra, subestimarse, ignorarse, difamarse o combatirse mutuamente, pero no en cam- 
bio complementarse o intercambiarse. El concepto de la interculturalidad ni siquiera hace un intento 
por superar la idea tradicional de cultura, sino que trata solamente de completarla y amortiguar sus 
consecuencias problematicas. Reacciona al hecho de que la condition esferica de las culturas Neva 
forzosamente a conflictos interculturales. 


3 CLIFFORD. J (1999). “Culturas Viajeras", Itinerarios transculturales. Barcelona, Gedisa. 

4 Raul Fornet-Betancourt nacio en 1946 en Holguin (Cuba). Reside en Alemania desde 1972. Es doctor en Filosofia y Le- 
tras por la Universidad de Salamanca, y doctor en Filosofia y Letras por la Universidad de Aachen en la especialidad de 
Lingiiistica y Teologia. Asimismo, es profesor invitado de la Universidad Pontificia de Mexico y de la Universidad Unisi- 
nos en Sao Leopoldo de Brasil. Es miembro activo de la Sociedad Europea de la Cultura, la Sociedad Filosofica de Lo- 
vaina, la Sociedad Filosofica Intercultural, la Asociacion de Filosofia y Liberacion de Mexico, la Sociedad de Hispanismo 
Filosofico de Madrid, de la Arbeitgemeinschaft, Deutsche Lateinamerikaforshung, de Alemania, y de la Sociedad Inter¬ 
cultural, tambien de Alemania. Desde 1982 es fundador de la Revista Concordia y de la Revista Internacional de Filoso¬ 
fia. Ha organizado y participado en distintos congresos internacionales de universidades de America Latina, Europa y 
Norteamerica. Asi, dirige varios proyectos de investigation, como el programa de dialogo Entre la Etica del Discurso, de 
Otto Apel y Jurgen Habermas, y La Etica Latinoamericana de la Liberacion. Ha coordinado y promovido cinco congresos 
internacionales de Filosofia Intercultural (Mexico 1995, Brasil 1997, Aachen 1999, Bangalore 2001 y Sevilla 2003) y dis¬ 
tintos seminarios para el programa de Dialogo Interdisciplinario, iniciados en 1990. En 1994 initio la publication de la 
Serie Dentraditionenim Dialog. Esta biografia fue tomada de la doctora Diana Vallescar (Diana VALLESCAR P, Diana 
(2001). “Raul Fornet-Betancourt" (1946)”, in: JALIF BERTRANOU, CA (Comp.,) (2001). Semillas en el Tiempo. EILati- 
noamericanismo Filosofico Contemporaneo. Argentina, EDIUNC, p. 82. 

5 Varios pensadores en Latinoamerica hemos decidido explicar la evolution del pensamiento de Fornet-Betancourt en 
cuatro etapas, Diana de Vallescar Palanca, Carlos Beorlegui, Alexander Ceron Samboni, Horatio Cerutti Guldberg. Las 
etapas se explican de la siguiente manera: Primera Etapa. Reception de la filosofia europea (1978-1985), caracteriza- 
da por dos momentos fundamentales: a) Reception a critica y consistente. b) Inflexion en su pensamiento: 
1984-1986.Segunda Etapa: Ruptura o transito hacia el modelo intercultural (1987-1994). Tercera Etapa: Un nuevo pa- 
radigma de la filosofia: la filosofia intercultural (1994-1995).Cuarta Etapa: Hacia una praxis etico-politica de la intercultu¬ 
ralidad (1995 en adelante). En la cuarta etapa se ubica la problematica entorno a la cultura. 
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Parafraseando a Fornet-Betancourt las culturas son realidades historicas que surgen como 
respuestas contextuales para la solucion de sus respectivas preocupaciones, sus necesidades, sus 
cuestiones 6 . Por ello se erigen como vision del mundo que tiene que decir a todos 7 . 

En definitiva, la cultura alberga su caracter historico porque presupone que las culturas cre- 
cen, se corrigen y se transforman al igual que las identidades culturales: 

“no ya en el sentido metaflsico de una condicion abstracta y estatica, sino mas bien como un 
proceso historico de enriquecimiento continuo, posibilitado por una dinamica de constante 
transculturacion [...] y nos hacemos as! agentes-pacientes de verdaderos procesos de univer- 
salizacion” 8 . 


Como consecuencia de lo anterior al presentarse comprometida con su contexto es dinamica 
porque al prevalecer un trato con el otro emerge la posibilidad de diversas culturas en el seno de una 
misma, por tanto, esta permeada por contradicciones y lucha de intereses, contradicciones que pue- 
den ser sociales, pollticas, economicas y religiosas. Finalmente, es una cultura que esta definida te- 
niendo en cuenta la tradition 9 . Las tradiciones en un momenta determinado pueden configurar el 
perfil de una cultura. 

Segunda tesis: la cultura para Fornet-Betancourt, es dinamica, y que, por lo menos, la filosofla 
intercultural trabaja con una vision dinamica de la cultura, es decir, porque su desarrollo esta permeado 
por contradicciones y lucha de intereses. Esto permite ver la conversion en tension de diferentes tradi¬ 
ciones culturales. Se debe a la polifonia de las culturas que exige renunciar a toda postura monologica 
que impida el intercambio de voces. Tal polifonia sugiere una comprension dinamica de la cultura, vin- 
culada a la materialidad de la vida. Aquel dinamismo permite reconocer en la misma la conversion en 
tension de diferentes tradiciones culturales, superando asi cualquier comprension de la cultura como 
monotradicional: “A este nivel, dicho sea de paso, historificar nuestro concepto de cultura significa com- 
prender que la cultura que llamamos nuestra no tiene porque ser monotradicional” 10 . 

Asi pues, y posterior a 2001, se lee que la experiencia cultural tiene algunos elementos carac- 
teristicos para la comprension de la cultura en la filosofia intercultural, tales como: Primero, es la del 
arraigo y confrontation de los desafios que la vida misma nos encarga (segun Fornet-Betancourt 
pueden ir desde resolver los problemas que esta empresa implica, confrontando las contrariedades 
de la misma que van desde el hambre o el desempleo hasta el luto por la perdida de un ser querido); 
segundo, es la co-presencia que nos trasmite la experiencia cultural cuando estamos sujetos en el 
mundo de la vida (para la condicion humana la condicion cultural implica compartir espacio y tiempo, 
contextualidad e historicidad en vecindad y contemporaneidad); tercero, la experiencia cultural es 
una experiencia que se afinca en la materialidad de la vida y que se articula en una determinada so¬ 
cialization; cuarto, la experiencia cultural es portadora de una dialectica de agresion y resistencia de 
domination y liberation; quinta, la conflictividad es el componente esencial de la experiencia cultu- 


6 FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. cit., p. 222. 

7 Ibid., p. 195. 

8 Ibid., p. 31. 

9 CERON SAMBONI, A (2011). Estudios de una filosofia intercultural en la propuesta de Raul Fornet-Betancourt. Brasil, 
Nova Harmonia, p. 93. 

FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. cit., p. 259. 
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ral, pues ayuda a la liberacion y a explicar la genesis y los mecanismos de exclusion en un determina- 
do universo cultural 11 . 

Tercera tesis: la cultura no son bloques monollticos. En cada cultura hay una historia de lu- 
chas por la determinacion de sus metas y valores, es decir, esta permeada por la lucha de intereses y 
contradicciones “porque toda cultura es ambivalente en su proceso historico, y su desarrollo esta 
permeado por contradicciones y luchas de intereses" 12 . Aquellas contradicciones pueden ser socia- 
les, pollticas, economicas y religiosas que encarnan luchas internas que fragmentan universos cultu- 
rales especlficos. Como ejemplo de lo anterior, tenemos los carnavales de Bolivar, Cauca, Colombia 
(Enero-2012), cuando la participation en el mismo por parte de la zona urbana fue nula debido a que 
la alcaldesa electa representa y fue electa, en su mayorla, por parte de la zona rural. No obstante, los 
carnavales se realizaron y de manera categorica marcando la diferencia con respecto a la adminis¬ 
tration saliente. 

Cuarta tesis: la cultura tampoco es un referente absolute puesto que permite la realization li- 
bre de los sujetos actuantes al interior de la misma. En una palabra, la cultura es el soporte de la liber- 
tad como es para Sartre el concepto de mundo como el cumulo de situaciones concretas: 

Toda la cultura, por tanto, conlleva siempre para la persona humana, una tension dialectics in- 
soslayable, ya que, como la situation sartreana, se le revela como el lugar donde debe decidir- 
se el conflicto entre determinacion y libertad, en el sentido de un proceso abierto de sobre de¬ 
termination [...] 13 . 

Por consiguiente, la cultura es una posibilitante de la condition humana de sus miembros, es 
la “condition de la situation humana, y no la condition humana misma” 14 . La cultura es un proceso 
de constitution y de luchas por la estabilizacion. Es un escenario de una dialectica que oscila entre 
opresion y liberacion, por eso de ella brotan dos vertientes, a saber, negativa y positiva. La cultura no 
es un fin en si misma, sino un punto de apoyo para la persona (vertiente positiva). La cultura no co¬ 
rresponds a un universo simbolico monolltico, permanente e intocable, sino que esta llena de contra¬ 
dicciones y metas diversas (vertiente negativa). 

Por lo expuesto, Fornet-Betancourt, habla de la desobediencia cultural como una llamada a 
cuentas de las practicas de opresion que se manifiestan en una tradition cultural: “Por eso he habla- 
do en el primer capltulo de esta segunda parte del derecho a la desobediencia cultural al interior mis¬ 
mo de los universos culturales particulars que identifican originalmente a las personas” 15 . 

Quinta tesis: se derivada de la tesis primera anteriormente expuesta, en la perspectiva de For¬ 
net-Betancourt, no hay cultura sin tradition: 

No hay cultura sin “tradition” reconocida; pero la cultura no se agota en la “tradition” reconoci- 
da que le permite trazar sus contornos, porque en su fondo vital guarda experiencias reprimi- 


11 FORNET-BETANCOURT, R (2011). Tradition, cultura, interculturalidad. Apuntes para una comprension intercultural 
de la cultura. Concordia, Alemania, pp. 6-9. 

12 FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. tit., p. 195. 

13 Ibid., p. 199 

14 Ibidem. 

15 Ibid.., p. 198. 
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das que pueden irrumpir en su historia y porque la socialidad en que se enmarca su practica 
obliga a sus miembros a reajustar su memoria 16 . 

En otras palabras, el desarrollo de la cultura requiere de la memoria y experiencias conjuntas 
compartidas. 

Ahora bien, con respecto a la tradicion Fornet-Betancourt manifiesta algunas consideracio- 
nes. La primera es que la relacion entre tradicion y cultura es inestable, porque la relacion que se da 
entre ellas es inseparable de la contextualidad e historicidad que caracteriza la actividad cultural. 

Una segunda consideracion respecto a la relacion cultura e identidad es que es una relacion 
tensa, porque esta configurada por las practicas culturales que se mueven por fidelidad y rupturas, 
es decir, se preguntan como han de innovar y como se ha de conservar la herencia hasta entonces 
trasmitida. 

Una tercera consideracion es que la tradicion no significa el punto final de una cultura. Como 
cuarta consideracion la contextualidad e historicidad implican que la relacion entre tradicion y cultura 
se despliegan en un marco social y temporal que no se determinan en su integridad. 

Pasando a la quinta consideracion que nos propone Fornet-Betancourt, es que la tradicion sir- 
ve de orientacion a la cultura, eso significa que la tradicion no se detiene, sino que sirve de puente 
para la comunicacion. 

La sexta consideracion, es respecto a la tradicion, que ademas de servir de orientacion tiene 
funcion ahora de comunicacion y traduccion 17 . No obstante, la vitalidad de una cultura no depende 
unicamente de sus tradiciones, pues una perspectiva cultural que harla de sus tradiciones el unico 
referente de vida podria caeren una especie de etnocentrismo, lo cual, limitaria otras propuestas in- 
novadoras. 

Sexta tesis: es consecuencia de lo anterior, a saber, la cultura como proceso concreto que 
convoca a la materialidad. En otras palabras, la cultura es un proceso mediante el cual una comuni- 
dad humana organiza su materialidad en base a sus valores y fines que quiere realizar. Por lo tanto, 
la cultura esta relacionada con la lucha por la vida que puede ir desde “el proyecto diario de “ganarse 
la vida”, de sostener la vida resolviendo los problemas que esta empresa implica y afrontando las 
“contrariedades” de la vida misma, que pueden ir desde el hambre o el desempleo hasta el luto por la 
perdida de algun ser querido, pasando por un pleito con un vecino” 18 . 

Septima tesis: la cultura propone buscar “la universalidad desligada de la figura de la unidad 
que, como muestra de la historia, resulta facilmente manipulate por determinadas culturas” 19 ' La 
universalidad se busca mediante ia tradicion y no solamente mediante un decreto de ley 20 . Entiende 
por tradicion Raul Fornet-Betancourt la lucha por recuperar la memorabilidad perdida, la cual, nace 
de procesos contextuales e historicos. 


16 FORNET-BETANCOURT, R (2011). Op. tit., p.11. 

17 Ibid., pp. 10-13. 

18 Ibid., pp. 6-7. 

19 FORNET-BETANCOURT, R (2004). Critica Intercultural de la Filosofia Latinoamericana Actual. Madrid, Trota, pp. 
10 - 11 . 

20 FORNET-BETANCOURT, R (2011). Op. tit., p. 13. 
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Octava tesis: La cultura sedesarrolla portransmision 21 ; unatransmision quese Neva a cabo 
por medio de procesos de socialization en la familia, escuela, colegio, las instituciones culturales y la 
estructura basica de la sociedad. La experiencia cultural no es una experiencia entre solitarios: “Es 
mas bien una experiencia que transmite de modo directo a la co-presencia con la que estamos en 
nuestros mundos de la vida” 22 . 

Novena tesis: la conception de cultura no es un referente ontologico. Esto quiere decir, que 
no hay identidades culturales caldas del cielo, y de una vez por todas constituidas, sino que crece 
con el desarrollo de las memorlas de experiences compartidas y con la trasmislon de esas memo- 
rias. Esta tesis de Fornet-Betancourt confluye con la demanda de Follari con respecto a la falta de ri- 
gurosidad de los estudios culturales -los de la primera generation-, y la falta de teorizacion ante el 
debate modernidad-posmodernidad (para el este serla el acervo fuerte de esta corriente), pues la 
cultura no es algo muerto, sino como algo vivo. 

Tal como lo plantea, a juicio de Follari, Martin Barbero: 

(...) que nos ha invitado a lucharcontra la razon dualista, entendiendo portal esa razon que 
deja fuera las nostalgias del corazon por supuestamente banales (...) Tal tipo de razonamiento 
es muy propio de quienes somos intelectuales de profesion, que tendemos a “naturalizar” 
nuestro propio punto de vista, en tanto no se hace diflcil presentarlo como encarnacion auto- 
matica de los valores e intereses generales de la sociedad 23 . 

En una palabra, el aporte de Follari, entre otras cosas, es que centra su debate desde donde 
se esta hablando de America Latina, pero dejemos aqul para no salirnos de los propositos propues- 
tos. 

De lo anterior se desprender que la cultura es fuente de interpretation y de sentido de lo real. 
Las culturas son universos originarios. Pero la originalidad no es un encerrarse cada miembro en su 
mismo punto de vista, sino que supone la interaction de todos de manera mancomunada hasta al- 
canzar una identification y apropiacion especlfica del mundo. A guisa de ejemplo, los carnavales en 
Bolivar, Cauca, que comenzaron implementando en su acto cultural a la familia Castaneda (innega- 
ble show de carnaval en los Carnavales de Pasto, Departamento de Narino, Colombia que queda a 6 
horas de Bolivar), pero que despues de los dos primeros carnavales fueron implementando la nove- 
dad y diferencia con los carnavales de Narino. En este momento los carnavales de Bolivar, en el 
Cauca, Colombia, son cada dla mas originales por eso su record mundial del globo de papel mas 
grande del mundo. 

Retomando los planteamientos de la filosofla intercultural: la constituyen elementos como lo 
contextual y la historicidad, que son parte fundamental de la conception de cultura: 


21 Entre los aportes de la cultura vista desde la filosofla intercultural en Fornet-Betancourt, tenemos:1) Descentrar toda 
cultura de sus fijaciones eurocentricas. En esa perspectiva, Fornet-Betancourt nos propone apostarle a la idea que es 
posible crear una episteme latinoamericana desde el mismo contexto cultural de las tradiciones; 2) Busqueda de alter¬ 
natives concretas a la globalizacion del neoliberalismo. Con esto contribuye al analisis filosofico-critico del fenomeno de 
la globalizacion neoliberal. 3) Mediante el dialogo de culturas filosoficas, promociona el reclamo a la tolerancia y al plura- 
lismo, para que las culturas y los pueblos cumplan el derecho a hacer las cosas segun sus propias maneras de vivir. Cfr. 
CERON SAMBONI, A (2011). Op. at., pp. 76-80. Este ultimo libro tiene algunas observaciones conceptualmente por 
Raul Fornet-Betancourt y en el que aparece la primera parte, a modo de primer capitulo, realizada por el cubano-Ale- 
man. 

22 FORNET-BETANCOURT, R (2011). Op. tit., p. 7. 

23 FOLLARI, R (2000). Epistemologia y sociedad .Buenos Aires, Flomo sapiens, p. 74. 
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(...) el conceptode la interculturalidad ni siquiera hace un intento porsuperar la idea tradicional 
de cultura, sino que trata solamente de completarla y amortiguar sus consecuencias problema- 
ticas. Reacciona al hecho de que la condicion esferica de las culturas Neva a conflictos intercul- 
turales” 24 . 

Los interculturalistas aferrados en su vision antropologica de la cultura, asociaban cultura con 
una forma particular de vida; mientras que Fornet-Betancourt llama la atencion porque la cultura no 
es necesariamente la teoria por la que se pretende explicar la condicion cultural, testificando la cultu¬ 
ra en que se esta, pues hay que liberar a la cultura de las teorias desde la que comprendemos algo, 
pues una cosa es lo que expresamos y otra lo que evidenciamos en la practica. Este seria un primer 
paso para la practica de la interculturalidad. 

Decima tesis: la cultura es vista como un aporte para la superacion del eurocentrismo: 

(...) desde el punto de vista de la filosofia intercultural prefeririamos hablar de un programs de 
“des culturalizacion” de todos los terminos y metaforas sobre la cultura, ya que se parte de la 
suposicion de que todos los conceptos que hasta ahora han sido centrales estan cargados de 
connotaciones mono-culturales (incluso euro centricas) 25 . 

De ahi se entiende que “a la cultura le es inherente una dinamica dialectica que se desarrolla 
entre tradicion e innovation” 26 . Esto significa que los miembros de cada cultura constantemente se 
ponen a prueba. Esta realidad da como resultado que la cultura no son universos abstractos, sino 
fuente de interpretation de lo real. 

CONCLUSIONES 

Finalmente, la cultura en Fornet-Betancourt, es un aporte o una de las mejores herramientas 
para superar y cuestionar la expansion de la llamada modernidad occidental 27 . De alii que hoy dia se 
asista a una desantropologizacion de la cultura tal como lo advierte Santiago Castro Gomez: 

(...) esto significa que la cultura ha dejado de ser exclusivamente un conjunto de valores, cos- 
tumbres y normas de convivencia ligadas a una tradicion particular, a una lengua y aun territo- 
rio (...). Este universo simbolico, esta desligado de la tradicion (...). Desde mediados del siglo 
XX estamos asistiendo a un cambio cualitativo del “estatuto de la cultura 28 . 


24 FORNET-BETANCOURT, R (2009). Tareasypropuestas de la filosofia intercultural. Alemania, Universidad de la tierra, 
p. 72. 

25 FORNET-BETANCOURT, R et al (2009). “En Torno a la Cuestion del Concepto de Cultura”. Un Intento de Clarificacion 
desde la Perspectiva de la Filosofia Intercultural”, Interculturalidad Critica y Descolonizacion: Fundamentos para el De¬ 
bate. Bolivia, Instituto Internacional de Integration del Convenio Andres Bello, p. 41. 

26 FORNET-BETANCOURT, R (2001). Op. cit., p. 222. 

27 La modernidad para Fornet-Betancourt es algo contingente y, como tal, no toda relation entre culturas y saberes tiene 
que pasar por ella como centra de inflexion, por eso la filosofia intercultural prefiere ver la modernidad como un aconteci- 
miento contextual (CERON SAMBONI, A (2011) Op. cit., p.90). Portanto, la filosofia intercultural pasa por esa critica a la 
modernidad, porque su funcion es abrir a la cultura de esas fijaciones y hacerlas entrar en dialogo. 

28 WALSH, C (Edit), (2005). Pensamiento Criticoymatriz decolonial: reflexiones latinoamericanas. Quito, Abyala, p. 58. 
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Retomando los presupuestos de Raul Fornet-Betancourt y Clifford, se debe mirar la cultura en 
terminos de viaje, en movimiento y dinamicamente. Ademas, de asistir a una desantropologiza- 
cion 29 , es baladl tratarla como un escenario de signification territorial fuerte, sino ademas esta debe 
proyectarse en plena transformation, entre solidos y llquidos que aunque dinamicos se desvanece 
en medio de no lugares como afirma Auge 30 . 

Para Clifford la cultura se debe pensar como viaje o en movimiento, ya que supone poner en 
tela de juicio el sesgo organico, naturalizante del termino cultura -entendido como un cuerpo arraiga- 
do que crece, muere y vive- que en algunos casos se venla asociando con la inmovilidad mediante el 
disciplinamientoy el orden, donde los sujetos no tenlan cabida a la mutation. Donde la uniformidad y 
la vigilancia alcanzan su punto culminante. Lo movil, por su propia esencia, queda fuera del alcance 
del panoptico. As! pues, el ideal de poder es la inmovilidad absoluta, de la cual, la muerte es un ejem- 
plo acabado. En fin, de la mano de Clifford, se trata de un tiempo de convergencia de estlmulos e in- 
formaciones con el mas amplio abanico de lugares de partida: “los informantes aparecen primero 
como nativosy luegosurgen como viajeros. En realidad, como propondre son mezclasdeambos” 31 . 


29 Segun Arizaldo Carvajal Burbano en la conception antropologica de la cultura se presentan diversas perspectivas: “ 
como conjunto de tradiciones, mitos, artesanias, folklor (Taylor); la vision funcionalista de Malinowski, como resultado 
de satisfacciones primarias del ser humano, como sistema adaptativo; Levi Strausss y el estructuralismo, presentando 
un modelo “cultural universal", una estructura de comunicacion, un sistema simbolico. La cuarta corresponde a la se- 
miotica, esto es, ver la cultura como lenguaje, gramatica, como estructura de comunicacion (Chomski)", (CARVAJAL 
BURBANO, A (2006). p. 77). Respecto a la simbolica se entiende que la cultura es un patron de significados simbolicos 
que permiten a los individuos en su action comunicarse entre si, por ejemplo, la Semana Santa en Popayan. 

30 En la perspectiva de Auge si un lugar puede definirse como lugar de identidad relacional e historica, un espacio que no 
puede definirse como espacio de identidad ni como relacional e historico definira un no lugar. Por tanto, la modernidad 
es productora de no lugares, es decir, de espacios que no son lugares antropologicos. Entre los no lugares se encuen- 
tran: las autopistas, los medios de transporte, aeropuertos y estaciones ferroviarias, las grandes estaciones hoteleras, 
los parques de recreacion (AUGE, M (1996). “Los No Lugares. Espacios del Anonimato”, in: Una antropologia de la so- 
bremodernidad. Barcelona, Gedisa, p. 56. 

31 CLIFFORD, (1999). Op. c/'f., p. 31. Entonces Clifford dira que si repensamos la cultura y su ciencia, la antropologia en 
terminos de viaje, la tendencia naturalizante del termino cuitura vista como un cuerpo enraizado queda cuestionada. En 
suma, el viaje es presentado como una practica cultural, pero ya no como el terreno del cual se parte y al cual se regresa, 
sino como una practica de fijacion artificial constrenida. A respecto, y en terminos de Ian Chambers, la identidad se ha 
colocado en pleno movimiento, por tanto, el sujeto no puede pensarse como miembro de una sola tradition, menos fue¬ 
ra de la metafora de viaje, lo cual, supone que pone en tela de juicio el sesgo organico del termino cultura: “(...) de modo 
que la identidad se forma en el movimiento. La identidad se constituye en el punto inestable donde las inesperables his- 
torias de la subjetividad se cruzan con las narrativas de la historia, de una cultura" (CHAMBERS, I (1994). Migracidn, 
Cultura , identidad. Buenos Aires, Amorrortu, p. 46). 
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RESUMEN 

Un pueblo o raza tiene su origen o logos en 
el mito, la razon, el ser. No es posible de otro modo. 
En Argentina, considera el autor, no es posible filo- 
sofar por carecer de estos referentes onto-antropo- 
logicos. Sin embargo, para poder construir, “crear” 
(pensar cristiano) o “causar dinamicamente” (pen- 
sar griego), el status existencial de la filosofia 
Argentina en America Latina, se deberia instituir el 
ontismo y evadir los positivismos, pues se deberia 
considerar “la realidad del mundo de acuerdo a sus 
determinantes intrinsecos..:” En esa perspectiva, la 
posibilidad de filosofar en Argentina partiria de va- 
rios pensadores como Heidegger, Hegel y Wig- 
genstein, que fundan su reflexion filosofica en una 
critica de la racionalidad a partirde una indagacion 
originaria (fenomenologica, idealista y linguistica) 
acera del Ser. 

Palabras clave: Filosofia, Filosofia Argentina, Ser, 
Historia. 


ABSTRACT 

A people or race has its origin or logos in 
myth, the reason for being; it is not possible any 
other way. In Argentina, according to this author, it is 
not possible to philosophize due to a lack of those 
onto-anthropological referents. Nevertheless, to be 
able to construct, “create” (Christian thought) or “dy¬ 
namically cause" (Greek thought) the existential sta¬ 
tus of Argentinean philosophy in Latin America, 
ontism should be instituted and positivism avoided, 
since “the reality of the world according to its intrinsic 
determinants...” should be considered. From this 
perspective, the possibility of philosophizing in Ar¬ 
gentina will be founded on various thinkers such as 
Heidegger, Hegel and Wittgenstein, basing its incip¬ 
ient philosophical reflection, critical of rationality, on 
an originating investigation (phenomenological, ide¬ 
alistic and linguistic) about being. 

Keywords: Philosophy, Argentinean philosophy, 
being, history. 


1 Articulo inedito (1972) Curso dictado en la Universidad Nacional de Cordoba, Argentina. 

2 Senala Alberto Buela que hace ya muchos anos que viene insistiendo con la tesis que fue Nimio de Aquln el primer filo- 
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PROLOGO ANTROPOLOGICO 

Debemos situarnos antes de abordar nuestra tarea, ya intentada por otros. Nuestra intention 
es sobre todo fundante, pero citaremos un minimo de nombres propios, a parte, por cierto, de los 
grandes. Esto relativamente al pasado y al presente. Respecto al futuro, como no somos zahories, 
nuestras previsiones seran inciertas como conviene a las circunstancias en estas tierras naci-entes. 
Para situarnos adecuadamente trazaremos un cuadro antropologico que expuse en 1963, en la uni- 
versidad catolica de Santa Fe, y que no he rectificado. Dije entonces: 

“La tarea filosofica como actividad racional no persigue un obsequio sino un descubrimiento 
que el hombre hace desde si mismo. Pero inicialmente no es un descubrimiento grandioso o subli¬ 
me, sino un modesto ‘darse cuenta de', una especie de sorpresivo despertar logrado despues de rei- 
teradas vigilias y suenos; como si al cabo abriesemos los ojos ante un paisaje inesperado y descono- 
cido. 

“Nuestro primer movimiento sera de admiration (ad-miracion), o sea de tender una mirada a 
lo que aparece. Es algo mas que mirar, porque es un mirar activo y en tal caso es ad-miracion. Mas, 
esta actividad no es igual en todos. En efecto: unos miran simplemente en un estado de sorpresa ale- 
gre y optimista: otros no, sino con temor y aun con espanto; otros pueden quedar indiferentes: todo 
depende del fondo natural de cada uno. Por eso se es como uno se despierta en la admiration. De 
acuerdo a ello, es decir, como sea el despertar, cada uno comenzara a ser. 

“Quien despierta a su contorno con alegria y sin temor, se ve en relation filial o fraternal con el; 
como una parte de el, como si hubiese descubierto a si propio en el contorno. Pero (pag. 1 del origi¬ 
nal) quien se despierta con temor o apenas con desconfianza ve en el contorno un otro al que teme o 
desconfia. Quien despierta con indiferencia asume una actitud pasiva y mira al contorno como si 
nada.- La primera es la actitud originaria del hombre griego. La segunda la del judio. La tercera la del 
asiatico.- La primera inspira los poemas periphyseos. La segunda los Salmos. La tercera los Upanis- 
hads. 

Desde el punto originario de la admiration, nacieron tres actitudes concretas y naturales fren- 
te a la realidad, que se proyectaron en otras tantas corriente culturales e historicas que perduran 
hasta hoy, pues el hombre griego paso su herencia cultural al hombre europeo, que la administro en 
un tiempo historico aproximadamente de dos mil anos.” 

Agregare otras precisiones. Asi como no hay religion sin raza, tampoco puede haber filosofia 
sin raza, aunque si puede haber raza sin filosofia. Ejemplo tipico fue la raza romana que no tuvo filo¬ 
sofia a pesar de su grandeza. La raza no es causa de la filosofia, pero si es una condition sine qua 
non de la filosofia. El filosofo es un producto mas una vocation: el producto se explica por las circuns¬ 
tancias, pero la vocation es carisma. Las circunstancias dependen de la historia, pero la vocation en 
ultima instancia es un misterio. 

Despues de la raza, la filosofia requiere un fundamento o Boden, una especie de palenque 
donde ejercitarse, un asiento caracteristico para su ejercicio permanente, en donde los geometrou- 
sa kai astronimousa moren con los ojos puestos en las profundidades de la tierra y los abismos del 
cielo. 0 donde alumbren sus obras. El alumbramiento de una obra filosofica es como la aparicion de 
una estrella nueva en el cielo. (pag. 2 del orig.) 

iComo debe ser el fundamento o el Boden donde moren y alumbren los geometrousa y astro- 
nomousa? No puede ser ni el mar desolado, ni la tierra desierta, ni el aire inconsistente, ni el fuego 
que consume. Debera ser un lugar donde los elementos se muestren en su equilibrio cosmico, en su 
reciproco intercambio. Todo afluira alii para que el hombre sepa todo. Ese proscenio, que se dio, 
tuvo limites que impidieron al hombre perderse en el infinito. Alii fue posible la cuaternidad del cielo y 
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tierra, dioses y hombres. Concretamente, ese cuenco donde todo tenia eco: las tradiciones egipcias, 
las cosmogonlas vedicas e iranicas, las especulaciones semlticas, la astronomla babilonica, tal vez 
el chamanismo de Siberia; todo lo que el hombre habla vivido, pensado, imaginado, amado, odiado y 
temido, era el “lugar del Esplritu”, que con voz bilingue, 1 ° con los mitos, bianco de la pistis, y 2° con 
el Ser, bianco del nous o inteligencia, anunciaba su pentecostes sobre la cabeza de la gran raza grie- 
ga. Esta manifestation del Esplritu o de la Divinidad, fue una vez y para siempre y hasta hoy no se ha 
repetido, ni tiene porque repetirse. Despues de recibirla y acunarla en sus obras, el pueblo griego en 
su puridad desaparecio: habla dejado su evangelio para la eviternidad de la inteligencia natural del 
hombre occidental. Habla cumplido su destino. 

Para la comprension del hombre como sujeto inteligibilizante 3 , conceptualizante o racionali- 
zante, la filosofla griega es la unica posible y no puede haber otra para el; en la filosofla griega se 
agota la comprension del hombre occidental, o mejor dicho, del hombre europeo que heredo la cultu¬ 
re griega. Y aqul conviene advertir que el Occidente es Europa y sus llmites las columnas de Hercu¬ 
les. La denomination de Occidente y tambien la de Oriente es adecuada a una conception geografi- 
ca de la Tierra plana. Para una conception global de la Tierra, no tiene sentido unlvoco, pues lo que 
es occidental para Europa es oriental para America. La (pag. 3 del orig.) conclusion que urge obtener 
de esta comprobacion es que America no es Occidente y, por supuesto, geograficamente no es Eu¬ 
ropa que es Occidente en plenitud, pero de acuerdo a una conception no global de la Tierra. Para 
America en rigor geografico y cultural Europa es Oriente, y as! podemos decir con propiedad: ex 
Oriente Lux. SI, indudablemente es luz, pero en cuanto es portadora del legado griego. 

NUEVAS DECISIONES ONTO-ANTROPOLOGICAS 

A partir de mi conception de los tres tipos antropologicos y de mi toma de position filosofica, 
no puede haber filosofla en el sentido de ciencia rational, sino se establece continuidad con la con- 
ciencia antropologica griega. Se puede optar por una relation con el hombre judlo o asiatico, pero 
ello equivaldrla a cargar con su tipo de culture, mas las consecuencias previsibles habida cuenta de 
sus caracterlsticas autoctonas. Porque en la realidad actual de Oriente hay que distinguir lo autocto- 
no de lo adventicio. Lo valioso antropologicamente es lo autoctono, pues lo que resta es aprendido - 
por lo general mal aprendido - de Occidente, comenzando por la vestimenta y terminando en la filo¬ 
sofla. Aquello que esta ausente de Oriente es la personalidad, o para hablar con terminos mas preci- 
sos, la autoconciencia, lo que da sentido al hombre como ente y lo que hace participar en libertad de 
lo divino. En el supuesto de que pudiera darse una ideologla en Oriente serla incomunicable a Occi¬ 
dente, pues necesariamente serla un sistema excogitado para individuos, no para personas 4 . La vo¬ 
cation por el Nirvana no es una decision sino una fatalidad; no es un privilegio de escogidos, sino el 
destino de todos. 

Tampoco es propicio para servir de paradigma el hombre judlo, a pesar de sus excelencias 
proplsimas, pues es una creature de dualidad, de pugna y de diferenciacion creciente e irremedia¬ 
ble. La presencia de Jehova es aterradora y su cenuda representation impone el alejamiento al sier- 
vo. La historia de Israel es una (pag. 4 del orig.) lucha constante con el otro. La conciencia de Israel 
es originariamente dualista, y lo que comenzo siendo una actitud religiosa reverential nacida de 


3 En el original se corta, no sabemos si va una coma una “y” o una simple “o". 

4 Arriba de estas ultimas palabras se encuentran algunas referencias a modo de correcciones en manuscrito, que dicen 
asl:"... seria un sistema excogitado para (sub) individuos, no para (individuos, nipara) personas Las cuales hay que 
tenerlas muy en cuenta por la modification importante que se le hace al texto mecanografiado. 
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constitutivos onticos, se impuso despues como caracteristica indeleble e irrefrenable. El judlo esta 
siempre en la oposicion. Abraham es sobre todo un luchador tremendo, y lo es tambien Moises y en 
general todos los grandes caudillos de aquel pueblo, cuya vida transcurre con la espada en alto; pue¬ 
blo con una enorme voluntad de vida. Su alma es su fe, la Emuna 5 que serla la decision de las deci- 
siones si dependiese solamente de su voluntad, y no de sus constitutivos intrlnsecos que vienen de 
mas alia de la historia. Por ello su Dios es voluntad, poder, ley, y por eso no puede compartir su esen- 
cia con nadie, niofrecerposibilidada ningunaotra hipostasisqueno sea el mismo. Enel Dios judlo 
no tiene cabida una concepcion trinitaria que amenace su omnipotencia: Dios unico es constitutiva- 
mente antitrinitario, y no ofrece la oportunidad de comunicarse hipostaticamente con sus creaturas, 
sino por la voz lejana y aterradora del Sinai. De aqul nace una concepcion teologica dualista radical 
(Dios creador omnipotente puesto frente a la creatura sin mediacion posible, es decir, sin posibilidad 
de encarnacion, ni de redencion), hostil a la analogla o sea, a una univocidad templante del dualismo 
y propicia a la mediacion redentora, que para la teologla judla no se dio y que no podia darse dada la 
conciencia constitutivamente dualista de ella. Por ello, una teologla judla es posible y se ha dado en 
la llnea de la equivocidad. “El gula de los perplejos” de Maimonides es el aporte sistematico del pen- 
samiento judlo a la Edad Media, y de el esta ausente la analogla, que pudo haber contrapesado la 
conciencia de dualidad que informa su creacionismo esencial. Por ello tambien no pudo darse, ni se 
dio, ni se dara una filosofia judla, porque sera siempre una especulacion de la creatura y no un pen- 
samiento racional del Ser o de los entes. La especulacion judla es siempre dualista, es decir cuando 
es autentica (pag. 5 del orig.) y nace de las ralces propias y puras del alma judla. La filosofia de Spi¬ 
noza, que es univocista - para calificarla anallticamente - no es judla, sino antijudla, porque viola el 
dualismo radical y aun el dualismo moderado e instituye el primado absoluto de la substancia. Spino¬ 
za nunca penso metaflsicamente como judlo sino como griego. Como judlo hubiera sido contradicto- 
rio que pensase metaflsicamente. El autor de la Etica pertenece al occidente greco-europeo y a su 
filosofia del Ser que es en y para si y no para otro. 

Entiendase bien que yo no niego validez ni autenticidad a la especulacion judla que ha infor- 
mado a traves de la mitologla blblica enunciada en alegorlas, al Occidente cristiano. Por el contrario 
su alianza con el lenguaje analogico del cristianismo prueba la importancia que tiene y el papel que 
ha desempenado en la conciencia religioso-especulativa del Occidente europeo. Serlamos ciegos si 
no advirtiesemos su presencia decisoria en la crisis eclesiastica actual, manifestada principalmente 
en el progresivo “effacement” trinitario de la liturgia catolica. No se trata aqul de ningun “anti”, lo cual 
en referenda al pueblo de Israel ya no tiene sentido ni racial ni religioso, pues la Iglesia lo ha absuelto 
de culpa y cargo en el pleito doblemente milenario del deicidio que le imputo el catolicismo. De acuer- 
do a esta sancion, el pueblo judlo es como cualquier otro pueblo que acciona como un status politico 
nacional propio, en el concierto de todos los otros estados mundiales soberanos. Con ello, el pueblo 
judlo se ha desmitizado, liberandose de la pesada carga de sacralidad que lo hacla un fantasma te- 
rrorlfico de la historia. Este hecho inmenso es uno de aquellos que justifican la afirmacion de quienes 
como yo tenemos la conviccion de que el mundo ha comenzado un nuevo eon de su vida intermina¬ 
ble. Pero los constitutivos formales de los pueblos, de las naciones y mas de los grandes pueblos, 
(pag. 6 del orig.) les son intrlnsecos; no cambian ni varlan, y no habrla porque esperar que la absolu¬ 
tion de la Iglesia del Vaticano 11 modifique la conciencia duallstica radical del judalsmo, cuyo mas ca- 
lificado exponente en la literatura contemporanea, Martin Buber, teologo autentico, crea, recrea o 
enuncia simplemente la doctrina del yo y el tu, expresion del dualismo irreductible, que algunos cris- 


5 Emuna es el conocimiento judlo por excelencia y se traduce porfe y creencia. El vocablo emuna viene de la ralz amen y 
significa entrenarse. Es un entrenamiento del deseo. 
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tianos ingenuos (pero no irresponsables) se han apresurado a exaltar, sin advertir que plantea una 
oposicion a la doctrina de la “imago Dei” propuesta en el Genesis, pero trocada imposible luego o al 
mismo tiempo por el dualismo radical. 

De acuerdo al paradigma griego, no habrla conciencia filosofica sin despertar en el ambito del 
Ser. Pero los griegos despertaron as! porque as! lo decreto el Destino, no ciertamente porque ellos 
escogieran esa manera de venir al mundo por propia decision o por imitacion. (En la mentalidad 
creacionista el paradigma eterno son las ideas divinas). En el ciclo de las cosas emergieron con esos 
caracteres individuantes que sabrlan cuidar y perfeccionar en el decurso de la historia. Despues del 
hombre, la primera presencia fue la de los mitos. Por lo menos as! lo postulamos nosotros con nues- 
tra mente creacionista. Mas, para los griegos los mitos eran anteriores al hombre. Carecemos de ra- 
zones para decidir terminantemente el problema. Burckhardt dice que los griegos fueron grandes 
creadores de mitos y que esa fue su riqueza, pero tal afirmacion es gratuita y sin prueba posible; pre¬ 
cede de una mente creacionista, sin advertir que los griegos que careclan del principio de creacion 
no podlan pensar asl; nunca hablaron de la “creacion” de mitos. Wilamowitz Moellendorf al comen- 
zar su “Fe de los Helenos” escribe con no disimulado fastidio frente a las explicaciones folkloricas de 
los dioses por los ingleses; “die Gotter sind da”, los dioses estan alii. Como si dijese: “estan alii y se 
acabo”. Y en efecto, ese es el hecho absoluto y limpio. Asi, pues, no hay (pag. 7 del orig.) porque es- 
candalizarse si afirmamos que los dioses miticos son reales y que la mitologia es un saber de realida¬ 
des divinas. Esos dioses que no han creado al hombre y que no crean nada, son “proporcionalmen- 
te” como los hombres, aunque mayores y mejores que ellos, los cual les permite realizar hechos por- 
tentosos que constituyen el tema de una epica colosal. Estos dioses que no crean no liberan al hom¬ 
bre de la responsabilidad de hacerse a si mismo, y los sustraen a la necesidad de considerarse deu- 
dores de una voluntad omnipotente que lo saca de la Nada. Por ello el hombre emerge espontanea- 
mente junto con sus dioses que no le reclaman ninguna deuda originaria. Pindaro comienza la sexta 
Nemeana : “un solo genera hombre y dioses”. Podria servir de epigrafe a nuestra tesis. El mundo de 
los dioses, el mundo de los mitos es asi un origen, una apyr| mas accesible a la vision poetica que ya 
no es fantasia sino realidad originaria: es la origineidad en su infinita riqueza pluriforme. La poesia 
griega vista desde este nuevo angulo, no es mas ya un producto de la imagination fantaseosa y ca- 
prichosa, sino la voz de los aedas que expresan realidades opticas, con palabras de significado aca- 
so inaccesibles a nuestra comprension contaminada. 

De esta comprobacion o de este temor precede el incremento que principalmente en los pue¬ 
blos nordicos ha tornado la filologia clasica, Have de acceso a la origineidad de aquellas fuentes os- 
curecidas. El camino mas seguro es el de la adecuada comprension filologica, que nos llevara tal vez 
a categorias mentales sin el principio de creacion, constitutive formal del pensamiento vigente du¬ 
rante dos mil anos de vida mental del hombre occidental, desde que se produjo la infiltration semitica 
en la filosofia griega. Pensemos profundamente que el hombre griego no incluia en su equipo filoso- 
fico - tampoco en su conciencia religiosa - el principio de creacion, sino el de causalidad dinamica 
(no precisamente eficiente, (pag. 8 del orig.) en cuanto en la eficiente la causa produce el efecto). La 
causalidad griega se regia por el mecanismo de acto y potencia, pero no de produccion de la poten- 
cia por el acto; el acto era solamente anterior a la potencia. Acto y potencia parecen mas distinciones 
explicativas que hechos reales, como nos induce a creer una doctrina derivada del dualismo. De la 
conciencia originaria nace la conciencia de Ser eterno que se conceptualiza en Parmenides y ad- 
quiere con el una formulation ineligible. Desde entonces comienza a desarrollarse la filosofia griega 
o la filosofia a secas, pero no como contrapuesta a los mitos, sino como continuidad de la misma con¬ 
ciencia. Lo mltico se hace ontico y lo ontico ontologico en una llnea de continuidad que recien se 
quiebra con la intrusion del principio semltico de creacion despues de Teofrasto, a cuyo peripato lle- 
garon los ecos semlticos por diligencia de Hekateo de Abdera, el primer griego que escribio sobre los 



Nimio deANQUIN 

96 La filosofia en Argentina: lo que fue, lo que es, lo que puede llegar a ser 

judios con un cierto conocimiento de sus ideas teologicas. Posteriormente el Cristianismo asumio el 
principio de creacion, pero no de manera absoluta, porque el Dios creador cristiano mas que poder 
es agape. La contribucion helenistica a la idea de creacion, la preserva del dualismo radical y restau- 
ra o vivifica la doctrina de la imago Dei, que ahora se hace posible por la doctrina de la analogia. Hay 
en las entranas del Cristianismo un deseo vivo de participacion, que en San Ireneo culmina con la 
doctrina de la adoptio o uiothesia y de la comunion de la Divinidad y del Hombre en la kenosisP y koi- 
nonia. La participacion es la presencia helena en la especulacion cristiana, que hace posible discer- 
nir el ente en el complejo creatural, tan comprometido con la especulacion semitica, pero que no lo- 
gro dominarlo del todo y sustraerlo a la esencia entitativa. Dionisio el pseudo Areopagita vehiculo el 
neoplatonismo procliano que era trinitario-inmanente, e hizo factible el neoplatonismo cristiano que 
fue cristiano-analogico, e impidio merced a ello la absorcion de la teologia (pag. 9 del orig.) trinitaria 
cristiana por el inhumano dualismo servil del judaismo. 

El SER, PRINCIPIO Y FIN DE LA FILOSOFIA 

El legado metafisico de los griegos se expresa con una sola palabra: el Ser. Es la expresion 
maxima de inteligibilidad: es la inteligibilidad en si, que por ser tal excluye absolutamente todo ele- 
mento racional. El Seres porque es, sin otra razon que si mismo, y por ello es la inteligibilidad en si, la 
razon de seren si, la asuncion de todo real y posible en si. Quien posee la conciencia del Ser, vive en 
la esfera de la inteligibilidad pura y luminosa, sin sombra de lo antirracional, o sea de lo que no es Ser. 
Lo ineligible (nous) es igual al Acto puro, igual a pura inteligencia activa, que como excluye radical- 
mente el no-Ser, excluye el mal como Ser, y solo admite el pseudo mal que es la privacion, que no es 
un Ser. Lo ineligible, el Acto puro, la pura inteligibilidad activa, es tambien Poder o Poder en si, sin 
ser poder contra otro, pues aqui no existe un otro, sino que todo es uno, y por ello, siendo Poder no es 
omnipotencia, pues la omnipotencia supone un otro sobre el cual se ejercita o ante el cual se afirma. 
Aqui, en nuestro caso, se trata de un poder que asume al otro y se afirma pura y pacificamente en la 
plenitud del Ser sin no-Ser, y sin dejar de ser en ningun momento de su existencia eterna. 

La presencia de este Ser, que en realidad es el unico Ser, el Ser de los griegos, es la condition 
fundamental de la existencia de la Filosofia. Asi como sin Dios no hay Teologia, tampoco hay Filoso¬ 
fia sin Ser. 

El Ser asi determinado constituira el punto de referenda para resolver el destino de la Filoso¬ 
fia en Argentina, en el supuesto de que alguna vez haya habido conciencia filosofica en nuestra na¬ 
tion. El fundamento del diagnostic es radical: donde no esta el Ser, no puede haber Filosofia. (pag. 
10 del orig.) 

LO QUE FUE Y ES LA FILOSOFIA ARGENTINA 

1. En Argentina, no solo en el Rio de la Plata. Cuando se menta el rio de la Plata se corre el 
riesgo de sugerir que las primeras letras filosoficas se ensenaron en Buenos Aires, y es evidente que 
no fue asi, pues la primera universidad de lo que hoy se llama Argentina fue la real de San Carlos de 
Cordoba. De manera que si se busca una expresion correcta y veraz, sera preferible no enfatizar el 
Rio de la Plata y escribir simplemente Argentina. 


6 Kenosis, en el original “henosis" por error de tipeo, significa abajamiento, esto es, la asuncion de la humanidad y el si- 
multaneo ocultamiento de la divinidad de Cristo, pues asi asume las dolencias y penalidades que padece todo hombre. 
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En efecto, la cuna de la preocupacion y de la docencia filosofica en nuestro pals ha sido Cor¬ 
doba y quienes la promovieron fueron los jesuitas. La lectura del libro del P. Furlong, 7 al que venimos 
haciendo referenda, prueba estas cosas de manera definitiva. No me voy a detener en una relation, 
as! fuera sintetica, de las vicisitudes de la docencia filosofica en esta ciudad mediterranea, ni es este 
el momento de intentarla. Quien desee informarse abundantemente consulte la obra del P. Furlong. 
Mas, a pesar de mis propositos determinados por el caracter fundante de mi exposition, quiero sena- 
lar el tipo de preocupacion filosofica de los jesuitas radicados en estas tierras emergentes y primiti- 
vas. Por ejemplo, el P. Riva, Catalan de origen que enseno en Cordoba en el trienio 1762-1764, de 
quien nos ha quedado una “reportata” debidas a las diligencia de Francisco Javier Dicido y Zamudio, 
un espanol-correntino que estudio en las aulas carolingias. A traves de estos papeles, aun ineditos, 
la preocupacion dominante era la “nueva filosofla”, es decir, el pensamiento cartesiano, que absor- 
bla el interes de los jesuitas con fuerza semejante a la sugestion que ejerce hoy sobre ellos el de 
Theilard de Chardin. Desde la introduction, el P. Riva se enfrenta, pero con simpatla, al pensamiento 
cartesiano, que analiza con detenimiento en el capltulo que titula “de los principios del ente natural”. 
Llama a los cartesianos “qulmicos” y expone detenidamente su conception de la naturaleza. Tam- 
bien se detiene complacido en el sistema de Newton que “es muy digno de ser conocido” (pag. 11 del 
orig.) segun declara. Discurre sobre la gravitation universal, pero le objeta al flsico ingles descono- 
cer la razon Intima de ella. Se ocupa luego de la materia y expone su propia conception que pretende 
no ser la de Descartes, pero en definitiva concluye aceptando la idea cartesiana de extension es 
como un atributo o estado esencial de todo cuerpo y que la dureza y el color son solamente atributos 
accidentales. 0 sea que Riva no supera la dualidad cartesiana originaria de extension y Esplritu que 
es el gran problema de la conception substantial del filosofofrances. Como no dispongo del original, 
no puedo asegurar que Riva no mente a Spinoza, y es casi seguro que no lo mencione pues, de no 
ser as! no habria escapado a la diligencia del P. Furlong. Se ve que la preocupacion dominante del 
profesor jesuita era la filosofla natural, considerada a traves del movimiento cartesiano, que habla 
promovido una profunda agitation en las ciencias flsico-naturales y un incremento de la experimen¬ 
tation, que el ojo avizor del Padre Riva no pierde de vista. 

En igual llnea filosofica se mueven los representantes del suarecismo que profesaban en la 
ciudad del Suqula, antes y despues de 1767. Es notable la presencia en estas tierras de los PP. Juan 
de Atienza y Diego de Torres vinculados ambos personalmente al P. Francisco Suarez, el Doctor 
Eximio. La doctrina de este insigne teologo y filosofo quedo instituida como la inspiradora de la ense- 
nanza en los claustros jesuiticos. Su estudio se hacia en los textos del P. Rubio, que gozaban de cre- 
dito en Espana. Sus tesis afirman que la materia no es pura potencia o sea que tiene su existencia 
propia con independencia de la forma; que tiene ademas sus propiedades entitativas distintas, con 
independencia de la cantidad; que la verdadera analogia es la de atribucion; que nuestra inteligencia 
tiene conocimiento directo del singular material; que la esencia y la existencia no se distinguen (pag. 
12 del orig.) realmente; que la materia y la forma tienen su subsistencia partial; que, naturalmente 
hablando, solo puede haber una forma substantial en cada compuesto, pero es posible que haya 
multiplicidad de formas sobrenaturalmente; que no repugna la creation ab aeterno cuando no hay 
sucesion, pero si repugna cuando hay sucesion de lo creado; que no se necesita notion previa para 
que las creaturas puedan obrar”. Es visible en esta enumeration una sistematica actitud no tomista, 
lo cual estaba en consonancia con la apertura de este pensamiento filosofico a la conception infor- 
mada por el cartesianismo. El rechazo de la distincion real, fomenta el esencialismo y asegura la au- 


7 FURLONG, G (1952). Nacimiento y desarrollo de la filosofla en el Rio de la Plata (1536-1810). Ed. Kraft, Buenos Aires. 
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tonomia del ente, a igual que la negation de la necesidad de la promotion en la conducta humana. 
Infiero que debio debatirse morosamente la doctrina de la Concordia de Molina y la cuestion De Auxi- 
liis, acerca de la cual existla una bibliografla respetable que mas tarde, despues de la expulsion, fue 
Nevada a Buenos Aires. Yo mismo he visto en la Biblioteca Nacional de calle Mejico, algunos infolios 
muy deteriorados que tratan el tema. 

Para terminar la referencia al pensamiento filosofico en la Colonia, mencionare el caso singular del 
franciscano Ellas del Carmen, que enseno en la universidad de Cordoba entre 1783 y 1787. Dice el P. 
Furlong que “el cartesianismo de fray Ellas es enorme... y su influjo fue profundo en el catedratico francis¬ 
cano, aun en puntos tan fundamentals como la demostracion de la existencia de Dios, la intuition de 
Dios en esta vida, la real distincion del alma y el de sus accidentes, la union del alma y el cuerpo etc.” P. 
265. La problematica cartesiana absorbio la preocupacion filosofica en la ensenanza superior impartida 
en los claustros cordobeses, lo que atestigua la puntualidad de la information a pesar de la distancia y de 
las dificultades de la comunicacion entre Europa y America. Se discutla el cartesianismo en los cuadros 
(pag. 13 del orig.) tradicionales y se justificaba o rechazaba su concepcion de la substancia, pero no se 
advierte en las versiones que ofrece el P. Furlong del pensamiento de los diversos profesores, la presen¬ 
ce de la filosofia espinosista, que da la interpretation mas logica de la concepcion cartesiana de la reali¬ 
dad. El cartesianismo que aparece en estas disputas es aquel que fenecerla pronto, el que pretendla ser 
congruente con la Escolastica, que siempre evito cargarcon el perro muerto de un sistema contradictorio 
e inadaptable al rigor de los principios teologicos y filosoficos tradicionales. El cartesianismo que sobrevi- 
virla hasta hoy, serla el que se llama “idealismo cartesiano”, que informa el pensamiento de Renouvier, 
Hamelin, Brinschevicg y en general de todos los filosofos franceses que no se interesan en salvar cristia- 
namente lo que no tiene salvation, 

En todas las disputas que resonaron en los claustros de San Carlos, hay apenas referencias ac¬ 
cidentals al pensamiento griego, visto siempre a traves de las gafas escolasticas. Todas las disputa- 
ciones presuponian la conciencia creatural. No se concibe sino como un supuesto absurdo, el ente no 
creado. Dios creador omnipotente rige toda la especulacion. Por ello, de este reducido mundo de espe- 
culadores que disputan bajo los claustros cordobeses, hay un ausente no presentido: el Ser. 

2. En el periodo que comienza con la independencia politica, la conciencia politica argentina 
recibe otros ingredientes que la configuran y le dan poco a poco un sentido propio. Esto de sentido 
propio es relativo, porque la nation Argentina carece de profundidad historica. Si volvemos la cabe- 
za vemos su comienzo. Es una nation sin mitos, porque es nation sin raza. Las razas y mas las gran- 
des razas tienen constitutivamente una riqueza mitica (las grandes razas de Peguy). Nosotros no so- 
lamente carecemos de mitos, sino que aunque ahora quisieramos tenerlos (pag. 14 del orig.) no po- 
driamos, en primer lugar porque el mito no se inventa (nace pero no se crea), y luego porque la pre¬ 
sence del cristianismo hace imposible hoy la existencia en Occidente de todo mito originario. El cris- 
tianismo nos preserva que nos sea aplicada aquella sentencia de Schelling que dice que todo pueblo 
sin mitos es un conglomerado en estado salvaje. Pero aun hay mas. Por no tener: por no haber mito 
ni raza, tampoco tenemos un epos, una epopeya. Nuestro mundo epico es pobre, y los personajes 
que podrian “jugar” en una incipiente epopeya nacional son de una profanidad tan humana, que es- 
tan al alcance cotidiano e iconoclasta de la critica historica. No tenemos raza, ni mitos, ni epopeya, 
pero tenemos a pesar de todo un gran poeta epico, un poeta ontico, como lo llamo yo: Leopoldo Lu- 
gones, el unico, el genial, el incomparable. Mas, para buscar inspiration debio hacerse un homerida. 
La homeridad de Lugones es un misterio que lo desnudo de casi tres mil afios de historia (pues Lugo- 
nes es un individuo historico) para recogerlo despues en el silencio del Destino. He aqui lo que escri- 
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bi en el n° 14 de la Hosteria Volante en 1963 8 . Despues, en una segunda nota publicada en ARKHE 
con el tltulo “La cuestion lugoniana”, insist! en mi referencia al “ontismo” que seria segun mi Concep¬ 
cion, el constitutive formal de la conciencia argentina. Por lo pronto yo no execro al positivismo, lugar 
comun de todos los que escriben la historia de la filosofia de nuestro pais. Esto de maldecir al positi¬ 
vismo o considerarlo como una calamidad filosofica, es una monserga que creo que comienza con 
Korn, sigue con Alberini y se continua en todos los cronistas que se ocupan del tema en la literatura 
en nuestro pais y aim en el extranjero. Pero el positivismo no es una generatio aequivoca en el pen- 
samiento europeo, al cual exclusivamente pertenece. Por el contrario, es un producto de la filosofia 
europea, de la madurez europea, y de muy alta calidad (pag. 15 del orig.) especulativa. La filosofia 
positiva se inspira originariamente en Kant, Condorcet, Saint Simon y Burdin, y es el fruto de un au- 
tentico genio. 9 No se limita a los seis volumenes de la “Philosophie positive”, sino tambien y especial- 
mente, a los cuatro (de) 10 la “Politique positive” y a la profunda “Synthese subjective”, coronamiento 
del sistema, que muestra la potencia especulativa de aquel gran hombre. Este sistema filosofico no 
podia ser trasplantado a America, por imposibilidad absoluta de ser comprendido y asimiiado: era un 
fruto de la sabiduria europea y para la conciencia filosofica europea. Por ello yo niego que en nuestro 
pais se haya dado el positivismo en su forma autentica, aunque nominalmente haya habido algunos 
que se llamaron o se dejaron llamar positivistas. 

“El positivismo - he escrito - no es el pecado original nuestro, sino que no como positivismo 
sino como ontismo es su connotacion original, lo cual es distinto... La conciencia americana es, por 
ahora futuro puro, proyecto puro... y la connotacion positivista de nuestro ser naci-ente no es mas 
que eso, o sea nuestra unica manera posible de existir en el horizonte de la emersion vital. A ese 
modo de aparecer, debido a sus caracteristicas cognitivas que no van mas alia de los determinantes 
intrinsecos de las cosas y que alcanza cuando mucho a enunciacion de leyes, por lo general estadis- 
ticas, pero sin ninguna exigencia eficiente o final, es a lo que llamamos ontismo para diferenciarlo del 
positivismo, que es europeo. Es un estado de pre-conocimiento, sin pasado, sin tradicion, propio de 
los entes en emersion cuya pupila no esta ejercitada aim en la vision cognoscitiva y menos metafisi- 
ca, y cuya conciencia (Gewissert) carece de tradicion y de deuda o de culpa o de pecado, por carecer 
de preterito que la oprima y que la agobie con el peso de una gran historia”. El ontismo segun nuestra 
concepcion es (pag. 16 del orig.) la “consideration de la realidad del mundo de acuerdo a sus deter¬ 
minantes intrinsecos, sin eficiencia y sin finalidad, es decir, en una inmanencia necesitante y devi- 
niente.” Esta actitud si es autentica y acorde con nuestra primitividad; es fatalmente nuestra, porque 
no podemos rebasar el nivel de nuestra capacidad especulativa natural, que corresponde isocroni- 
camente a la situation de los presocraticos, en cuya conciencia emergente y admirante apenas se 
dibujan los motivos intrinsecos de las esencias o el Ser de las esencias, pero no su existencia, que 
importarian una extrinsecidad inexplicable (en efecto, la esencia es simplemente porque es; la exis¬ 
tencia es innecesaria y extrana al ser de la esencia). La presencia de las causas extrinsecas se pro¬ 
duce despues en el paradigma griego, y en Aristoteles - cuya personalidad corresponde a la madu¬ 
rez del pensamiento helenico - aparecen aquellas como un problema insoluble que se da en la apo- 


8 Aqui en el original hay una serie de puntos que parecen indicar la ausencia de un fragmento del texto que alii se enuncia. 
Y en el margen bien pegado a estos puntos suspensivos hay una leyenda manuscrita en lapicera de color rojo que dice: 
“aqui la pagina impresa’’. 

9 Se refiere a Augusto Comte (1798-1857). 

10 Ver original, pag. 16. 
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ria de la accion inmanente y accion transitiva, que el Estagirita no 11 acerto a despejar. Dentro del ri- 
guroso pensar griego la cuestion no tenia solution, aunque la eficiencia no era productiva de ningun 
efecto, sino mero antecedente; y menos la hubiera tenido si fuese productiva o creadora, aunque 
este supuesto resulta inadmisible, pues hubiera dejado abierto un camino a la explication de la crea¬ 
tion de las cosas, lo cual no es filosofico sino teologico, no es griego sino semltico. 

SI no hay otra filosofia posible que la griega, la unica posible del riguroso punto de vista de la 
razon, no queda otra posibilidad de filosofar que comenzar como los griegos comenzaron y seguir el 
itinerario especulativo que ellos recorrieron, no en el sentido de una repristinacion, sino de una cau- 
tela impuesta por el esplritu mismo en la circularidad de su devenir eterno. Acaso Europa no pueda 
ya intentar esa aventura, debido a su enorme historia, pero esa dificultad no reza para nosotros. La 
(pag. 17 del orig.) primitividad de America y por consiguiente de Argentina, nos coloca en el inicio de 
la vision del mundo o del despertar al contorno como despertaron los presocraticos, si tenemos ca- 
pacidad para ello y si nuestra esencia emergente esta sellada por la filialidad feliz que no se entene- 
brece con la alienacion en un otro, ni se hunde en la indiferencia de un nirvana. En ese sentido nues¬ 
tra vocation autentica es por la ARKHE, por el principium que debiera sernos traslucido como lo fue- 
ra para los eleatas, si nuestra aptitud visionaria no estuviera obscurecida por los errores de una edu¬ 
cation filosofica sin fundamento clasico o humanlstico. 

3. Despues de las anteriores reflexiones debemos decretar que no existe una filosofia argenti- 
na, porque los pensadores nuestros, algunos distinguidos, no conocieron a los griegos. Digo que no 
lo conocieron vivencialmente con una conciencia historica adecuada. Es claro que sablan de su exis¬ 
tence por los manuales de historia de la filosofia, pero a un pensador solamente se lo conoce por su 
lengua. Tampoco el conocimiento puede ser subito, instantaneo, como creen algunos pintorescos 
marxistas que en la frontera de los ochenta pretenden reparar tardlamente lo que nunca sospecha- 
ron que existla. Se trata de una tarea larga y diflcil que espero comience alguna vez entre nosotros. 
Abrigo esperanzas de algunos jovenes amigos que parecen haber entrado por la buena senda. Es 
cosa de las nuevas generaciones. 

De haber seguido la influencia jesultica en los claustros universitarios argentinos, es posible 
que germinara en nuestro medio nacional un pensamiento esencialista inspirado en las Disputa- 
ciones Metafisicasde Francisco Suarez, que en el momenta de la expulsion, era el predominante en 
el medio jesultico y en el ambito donde irradiaba esa ensenanza. No creo, en cambio, que hubiera te¬ 
nido iguales posibilidades la llamada filosofia tomista (pag. 18 del orig.) de la distincion real de esen¬ 
cia y existencia, porque esta conception teofilosofica no corresponde a un medio ontico sino a un 
ambiente de exaltada ontologla, que no solamente supone una sensibilidad metaflsica originaria, 
sino tambien una conciencia sobrenaturalizada o por lo menos con capacidad de serlo. El tomismo 
supone una conciencia teologica muy desarrollada, pues es mas teologico que filosofico, mientras 
que el suarecismo es mas filosofico que teologico en cuanto, el negar o cuestionar la distincion real, 
abre camino a una conception esencialista de las cosas, que en definitiva es propicia a una elimina¬ 
tion de la existencia como sobreagregada a la esencia en un acto de diflcil o imposible 
conceptualization. 

Tal cual he planteado el problema y llegado el momenta de predecir posibilidades, creo que el 
encaminamiento de nuestro pensar filosofico, a partir del ontismo que es el fondo sano y autentico 
del alma argentina, puede ser el siguiente: 


11 Ver en el original, pag. 17. j,Es “no" o “ni"? 
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La filosofia de Martin Heidegger, pensamiento itinerante hacia el Ser. 

La filosofia de Jorge Guillermo Federico Hegel, pensamiento total del Ser. 

La filosofia analltica y el pensamiento logico de Ludwig Wittgenstein, contenido en el “Tracta- 
tus logico-philosophicus”. 

a) La pregunta por el sentido del Ser de Martin Heidegger, supone en ella misma una actitud 
complaciente para con la Metaflsica, aunque el proposito manifestado en el planeamiento de p. 41 
de Sein und Zeit prometla los rasgos fundamentales de una “phanomenologischen Destruktion der 
Geschichte der Ontologie zum Leitfaden der Problematik der Temporalitat”. En realidad y aunque la 
destruction de esa historia no se escribio nunca, la promesa significaba un nuevo enfoque de la on- 
tologla que en efecto se dio en la medida de lo posible, pues la Metaflsica (pag. 19 del orig.) recibio 
un impacto que la conmovio hasta los cimientos. La sacudio sin destruirla y echo abajo el revesti- 
miento pseudo metaflsico de la Metaflsica. Cayeron las viejas y venerables imagenes que durante 
dos mil anos exornaron el muro primitivo, y ante los ojos de los iconoclastas aparecio una sola pala- 
bra: SER. Las viejas imagenes, producto de una inspiration exhausta no pueden ser restauradas 
mas, porque ya no tienen sentido para el hombre como lo tenia para la creatura ahora desfalleciente 
y sin aptitud imaginante. El Ser como muro es absoluto, total e infranqueable: es absoluto (en y por 
si), total (comprende todo), infranqueable (mas alia de el no hay nada, no hay ni la Nada).- 

Otra representacion podrla ser la del Ser como horizonte, pues este es una llnea real que no 
se alcanza nunca, pero esta representacion no indica limitation: el horizonte es un llmite ilimitado 
que se desvanece en profundidad, mientras que el Ser es una realidad implicada en los entes y que 
se da: el Ser se da en los entes en una inherencia analogica, y por eso mas alia del Ser no hay nada 
para los entes, que por lo demas no necesitan nada para ser entes sientes. Por ello el Ser es como 
muro para los entes, porque si no son Ser son no-Ser, son entes privados de Ser, que es a lo que al- 
gunos llaman impropiamente nada; (nosotros la llamamos nada logica o privation; los griegos la lla- 
maban HrepT]OLZ, K l 

Vistos el Ser y los entes, el problema que sobreviene es el de la identidad y de la diferencia, 
que nosotros llamaremos un poco anallticamente “univocidad” y “equivocidad”, o sea que plantea- 
mos primeramente una cuestion nominal o de lenguaje, pero con la advertencia de que la significa- 
cion de los terminos (orales o escritos) no depende de ellos mismos sino de su contenido. Identitat 
und Differenz, no es una cuestion nominal sino ontologica (en un nivel inicial puede ser solamente 
ontica). Para explicar esta relation no es utilizable el sistema escolastico de (pag. 20 del orig.) analo- 
gla cuyo constitutivo formal es teologico-trascendente, sino la analogla griega que es filosofica-in- 
manente. Con esta distincion cambia todo el sistema escolastico de analogla tan multiple y confuso 
porque tiende a encontrar una transition de lo inmanente a lo trascendente. A ese fin multiplica los 
grados y distinciones como se multiplicaban infinitamente los eones en el gnosticismo. La analogla 
filosoficamente tomada, no va mas alia de los llmites que le asigna Platon en el Parmenides. En si 
misma es logica, pero se enriquece con la participacion. Heidegger asocia a la Identitaty Differenz lo 
que el llama el Austrag, que literalmente es “distribucion”, pero que yo traduzco por “participacion". 
Es un problema indicado pero no resuelto, porque el resolverlo hubiera significado una definition 
metaflsica: hubiera habido que optar por la inmanencia o por la trascendencia, lo que no convenla a 
un pensar itinerante como el de Heidegger. En el fondo del pensamiento heideggeriano hay una in¬ 
decision constitutiva, que no lo abandona nunca. Desde Sein und Zeit hasta el Gesprach televisado 


12 ARISTOTELES. Metaflsica 1013 b. Al final de este parrafo hay un agregado en manuscrito que reza asi: “privacion= 
despojo, sustraccidn". 
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con Richard Wisser es visible la timidez por decir la ultima palabra. En la primera obra no se pronun- 
cia ni por la inmanencia ni por la trascendencia, como se puede comprobar en la cuestion 
“Ser-en-el-mundo” que no llega a una conclusion clara y precisa; en el “Dialogo”, se declara filosofo 
del Pensar, categoria especulativa nueva, extra filosofica, que exige un lenguaje restaurado que de- 
vuelva a las palabras su sentido arcaico y originario. Tampoco habla de la cosa que deba significar 
este lenguaje, y se limita a cerrar el dialogo con estas palabras enigmaticas que escribiera Heinrich 
von Kleist y que expresan: “Retrocedo ante algo que no esta presente, y me inclino ante su espiritu 
con un milenario de anticipation”. 

A pesar de esta falta constitutiva de decision, el camino que se pierde en la lejania indetermi- 
nada ya esta tornado por muchos (pag. 21 del orig.). 

La palabra Metafisica ha sido pronunciada. Tambien lo han sido Ser ; ente, identidad (univoci- 
dad), diferencia (equivocidad), Austrag (participation). Ninguna ha sido definida claramente. Su ren- 
dimiento semantico es relativo, y el despistamiento ( Holzwege ) amenaza al viadorque se larga a la 
aventura. Pero la palabra Seres magica. Es como una Resurrexit. Su simple presencia, su simple 
expresion tiene un eco conmovedor, y ese ha despertado todo un mundo que estaba dormido por el 
opio de la mala filosofia. Ha despertado a unos mas y a otros menos segun la pesantez del sueno. A 
nosotros los argentinos nos ha desperado apenas de una somnolencia y nos ha traido a la autocon- 
ciencia de una presencia translucida, porque aun no esta recargada por los estratos de una historia 
bimilenaria: no tenemos que destruir ninguna historia de la Ontologia. Nuestro ontismo constitutive 13 
nos torna propicios a una inteleccion del Ser en su puridad primitiva e inerrante. 

b) La filosofia de Hegel no es encaminamiento sino consumacion. Es la expresion del Espiritu 
en su plenitud formal. En el principio ya no esta el Logos, sino el Geist. Es la inteligibilidad mas la ac¬ 
tion. Despues de la experiencia cristiana en que va implicada la creation, y habida cuenta de la ger- 
manidad, el Espiritu totalizante no podia ser ya mas la inteligibilidad pura del Ser parmenideo. Por 
eso no hay ni habra una mistica hegeliana de tipo dionisiano, por ejemplo. En definitiva, el hegelia- 
nismo se traduce mas en la accion, que en algunos hegelianos de desbordo y cubrio a la especula- 
cion. Estos desaforados han perdido de vista la inteligibilidad del Geist hegeliano, al cual lo llaman 
“mistificacion” en cuanto inteligibilidad (pag. 22 del orig.) en si. Pero el Geist nunca ha sido inteligibili¬ 
dad pura. Es su parte debil, pero tambien su fuerte dentro del mundo moderno desacralizado, en el 
cual la vita contemplativa no es mas posible. La faz activa y revolucionaria de hegelianismo se pierde 
en la pura accion y se vuelve inautentica, pierde la conciencia de circularidad de lo eterno y se torna 
mesianica. El hegelianismo autentico nunca puede ser mesianico, “Die Posaunen des jungsten Ge- 
richts” es una invention del mal humor de Bruno Bauer. El devenir hegeliano es circular, no es lineal y 
en consecuencia no puede ser mesianico. Pero en la accion, cuyas fuentes he senalado, se filtra la 
irracionalidad (subrepticiamente tal vez), y ofrece pie al mesianismo (a las trompetas del juicio final), 
que no tienen sentido para el Espiritu verdaderamente puro, para el Ser en y por si. D) Los Principia 
Methematica de Russel ofrecen una teoria de la deduction. Segun esta, un enunciado complejo o 
sea una molecula enunciativa constituye siempre una “funcion de verdad” de ciertos enunciado sim¬ 
ples llamados “atomos enunciativos”. La verdad de una depende de la verdad que se le asigne a los 
segundos. El hecho atomico es elemental y de su verdad o falsedad depende la de la molecula enun- 


13 En su primigenio y fundamental trabajo sobre el sentido de la filosofia americana de 1953, titulado El ser visto desde 
America afirma: “quien filosofe gertuinamente como americano no tiene otra salida que elpensamiento elemental dirigi- 
do a! serobjetivo existencial”, esto es, a la realidad ontica que nos rodea. Trabajo silenciado y ocultado por los macanea- 
dores de la pseudofilosofla de la liberacion que como el zorro en el monte, con la cola borran las huellas, asi Dussel y 
Roig han sido alumnos de el e, incluso, han escrito libros y artlculos, en su primera epoca, sobre de Anquln. 
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ciativa. El atomismo logico no esta obligado a decidir sobre la Indole de los hechos atomicos, no su- 
pone una teorla del conocimiento: es simplemente el fin del lenguaje logico o sea su parte elemental. 
De manera que el analisis logico del lenguaje consiste en hallar la elementalidad de los atomos lin- 
giiisticos. Queda asi planteado el problema de la validez del lenguaje, que supone un analisis del 
mismo. Si los atomos logicos fuesen significativos en el sentido de la logica escolastica, la considera¬ 
tion de ellos no importaria una gran novedad. Pero no es asi ni en el pensamiento de Russel ni en el 
de Wittgenstein. El interes del analisis linguistico para el (pag. 23 del orig.) primero no va mas alia de 
su valor en la comunicacion, que por supuesto no es arbitraria. Pero la esencia del lenguaje consiste 
en servir adecuadamente a la comunicacion. Creo que el problema consiste en definitiva en hallar la 
forma de esa adecuacion. El problema es, pues, linguistico y permite asi una vision pluralista del 
mundo, a traves de las formas de comunicacion que son practicamente infinitas. Hasta aqui Russel. 
Todos estos analisis estan supuestos en Wittgenstein que oyo a Russel en su juventud primera y lo 
asimilo sin compromiso. Pero Wittgenstein es profundo, principalmente en su Tractatus Logico-Phi- 
losophicus , escrito en forma molecular. Se anticipa a declarar que “el mundo no esta constituido de 
cosas sino de hechos” y que “los hechos en el espacio logico son el mundo”. Es decir 14 , que comien- 
za encerrandose en el espacio logico y se evade asi del espacio de las cosas. Entonces su pensa¬ 
miento se mueve en la esfera puramente logica: “la imagen logica de los hechos es el Pensamiento", 
“en la logica no hay nada accidental” (2.012). Las enunciaciones de que hablan los positivistas del 
circulo de Viena, adquieren un caracter necesitante, y se plantea asi en primer piano el tema del len¬ 
guaje, o sea del lenguaje logico, porque el mundo es logico, porque los hechos que lo constituyen 
son en el espacio logico (6.13). Sino habamos logicamente hablaremos al tun tun. Luego el lenguaje 
es esencial, esta en el primer piano de nuestra actividad especulativa. La Filosofia es Hermeneutica, 
porque la significacion de la palabra esta ligada a su sentido logico primordialmente. Lo que en la Fi¬ 
losofia era problema de esencias, ahora sera problema de significacion del lenguaje. Y no puedo re- 
basar el lenguaje porque “los limites de mi lenguaje significan los limites de mi mundo” (5.6). Los se- 
cuaces de la filosofia analitica acompanan hasta aqui a Wittgenstein y decretan el sin-sentido de la 
Metafisica, desde que todo queda (pag. 24 del orig.) reducido a formas del lenguaje, a gramatica es¬ 
peculativa, no a ontologia. Pero Wittgenstein no asume esta actitud y estampa al final del Tractatus 
esta sentencia llena de sentido analogico: “Wovon man nicht sprechen kann, daruber muss man 
schweigen” (De lo que no se puede hablarse debe guardarsilencio), en donde en una forma aparen- 
temente negativa, esta la afirmacion dionisiana de lo Inefable. La filosofia de Wittgenstein, la del 
Tractatus, termina asi con una cita en la tiniebla de la Noche Oscura. 


14 A partirde este renglon y hasta el final del texto (pag. 24 y 25) se encuentra marcado con lapicera de color negro, como si 
se hubiera tachado lo escrito. Pero el texto se puede leer bien. Ver. 
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RESUMEN 

A traves de un analisis politico muy critico en 
perspectiva socialista y contrahegemonica, se inter- 
preta desde la actualidad el desarrollo geopolltico 
de las corrientes del neolibedismo capitaista, la vi- 
gencia cultural e historica de la figura literaria-revo- 
lucionaria de Caliban, en contraste con los persona- 
jes de La Tempestadde Shakespeare. En un amplio 
contexto donde las fuerzas ideologicas del poder 
vienen a condicionar las formas de libertad que 
cada pueblo se representa para asumir los autenti- 
cos movimientos de insumision, rebeldla y libera- 
cion, que desde la conquista campean en el imagi- 
nario decolonial latinoamerica. La relectura de Cali¬ 
ban, en clave de una antropologia politica del sujeto 
social, reabre una interesante y compleja discusion 
acerca de los nuevos roles de participacion que en 
America Latina, pasan por un discurso donde en el 
Otro prevalece la forma imperial de la cultura. 
Palabras clave: Marxismo, revolution, America La¬ 
tina, Caliban. 


ABSTRACT 

Through a highly critical political analysis 
with a socialist and counter-hegemonic perspective, 
this study interprets the current geopolitical devel¬ 
opment of neoliberal capitalist currents and the cul¬ 
tural and historic actuality of the literary-revolution- 
ary figure of Caliban, contrasted with characters in 
The Tempest by Shakespeare. This is accom¬ 
plished in a broad context, where ideological power 
forces condition the forms of liberty that each people 
represents to take on authentic movements of insur- 
gence, rebellion and liberation, which, since the 
conquest, have been camped in the Latin American 
decolonial imaginary. The re-reading of Caliban in 
the code of political anthropology about the social 
subject, reopens an interesting and complex discus¬ 
sion about the new roles of participation that, in Latin 
America, pass for discourse, where in the other, the 
imperial form of culture prevails. 
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Para Roberto, maestro, companero y amigo. 


UN CLASICO LATINOAMERICANO 

Descifrar el enigma y trazar el derrotero de la cultura insurgente de Nuestra America implica, 
entre otras tareas impostergables, recuperar la obra de sus pensadores revolucionarios y sus inte- 
lectuales criticos. Este continente sufrido, rebelde e insumiso, no solo ha encendido la llama de innu- 
merables levantamientos e insurrecciones populares. Al mismo tiempo ha creado teorla y generado 
reflexion. Diga lo que diga la Academia y su sesgado canon eurocentrico, tambien aqui tenemos 
nuestros clasicos. 

Como los Siete ensayos de interpretacidn de la realidad peruana de Mariategui, El socialismo 
yel hombre en Cuba del Che o Dialectics de la dependencia de Ruy Mauro Marini —para mencionar 
tan solo tres obras emblematicas— el ensayo Caliban de Roberto Fernandez Retamar constituye 
una cumbre del pensamiento latinoamericano, de cuya publicacion se conmemoran cuarenta anos 1 . 

Lo lelmos tres veces, en distintas ediciones 2 . En cada una de ellas el ensayo de Roberto nos 
sorprendio nuevamente. Sin ninguna duda, resiste varias lecturas, proporcionando cada vez nuevas 
aristas, angulos no observados en las anteriores visitas, generando siempre renovadas preguntas. 

EN EL FUEGO DE LOS HORNOS 

El Caliban de Fernandez Retamar adquirio forma y contenido en el fuego de los homos ilumi- 
nado por esa luz insurgente que intento convertir a la cordillera de los Andes en la Sierra Maestra de 
America Latina. Lejos de constituir un obstaculo, ese condicionamiento politico que lo cincelo desde 
su mismo origen posibilito una gran apertura para sus planteos radicales. 

Tratando de legitimar la irreverencia de la revolucion cubana, el ensayista y poeta lo escribe 
en medio de varios debates. 

En primer lugar, discutiendo y polemizando con los promotores de la revista Mundo Nuevo, 
impulsada por la CIA a traves de toda una seria de instituciones “pantalla” y anillos de protection cul¬ 
tural, como la Fundacion Ford, destinados a ocultar los verdaderos objetivos de dicha publicacion: el 
combate por la hegemonia (y el intento de neutralizacion) de la intelectualidad critica latinoamerica- 
na. En el ojo de la tormenta, Fernandez Retamar encabeza la indignada denuncia antiimperialista 
que impugna la presencia del dolar norteamericano y de los aparatos de inteligencia militar yanqui, 
escondidos detras de la “inocente” critica literaria de Mundo Nuevo 3 . 


1 El trabajo fue publicado originariamente en el n°. 68 de la revista cubana Casa de las Americas, en septiembre-octubre 
de 1971, bajo el tltulo colectivo: Sobre cultura y revolucion en la America Latina. Ese numero de la revista era el tercero 
dedicado a las discusiones del caso Heberto Padilla y todo el debate que se genera a partirde una carta publica redacta- 
da por Vargas Llosa y suscripta porvarios intelectuales en Europa que cuestionaban la encarcelacion de ese escritor. 

2 La primera que utilizamos fue Caliban. Incorporado al libro Para elperfil definitivo del hombre. La Habana, Letras Cuba- 
nas, 1995. pp. 128-181. La segunda Todo Caliban. Chile, Cuadernos Atenea, 1998. La tercera Todo Caliban [Prefacio 
de Fredric Jameson], Buenos Aires, CLACSO, 2004. 

3 Hemos reconstruido las lineas centrales de esos debates en nuestra ensayo: “La pluma y el dolar. La guerra cultural y la 
fabrication industrial del consenso”. En Casa de las Americas n°. 227, abril-junio 2002. Sobre esta misma problematica 
puede ademas consultarse con provecho Maria Eugenia Mudrovcic: «Mundo Nuevo». Cultura y Guerra fria en la deca- 
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En segundo lugar, abordando los desafios y los tremendos sinsabores que le genera a la re¬ 
volucion cubana la prision de Padilla y sus “autocrlticas”, donde algunos segmentos de la intelectua- 
lidad europea creyeron ver un calco automatico de losjuicios de Moscu del ano 1936, en los cuales el 
estalinismo liquido a la vieja guardia bolchevique que habla encabezado la revolucion de octubre 
junto a Lenin (en el caso cubano, nadie murio y Padilla estuvo, seguramente sin necesidad, no mas 
de 30 dlas en la carcel, en la cual jamas recibio torturas ni apremios). 

En tercer lugar, intentando sistematizar las grandes llneas estrategicas de la polltica cultural 
—tanto en la lectura del pasado como en la estrategia de futuro— que guiaron como mlnimo los pri- 
meros doce anos de la revolucion cubana. 

El ensayo de Roberto Fernandez Retamar (del cual nunca renego, por lo cual se siguio editan- 
do, con suplementos y nuevos textos complementarios hasta el dla de hoy) seguramente corona la 
primera fase de la revolucion cubana, la mas radical y profunda, que no desaparecio posteriormente 
pero que atraveso no pocos vaivenes y avatares que ahora no es posible indagar por razones de es- 
pacio 4 . 

UN PROGRAM A ANTIIMPERIALIST A PARA LA CULTURA 

El ensayo Caliban condensa con gran maestrla, lucidez y capacidad de slntesis todo un “pro- 
grama” de investigacion, reflexion y debate sobre nuestra cultura, nuestras ralces y nuestro horizon- 
te politico futuro, pergenado desde un angulo inocultablemente antiimperialista y anticapitalista. Un 
punto de partida que, a nuestro modo de ver y entender, sigue estando a la orden del dla y de ningu- 
na manera ha caducado, aunque se vayan desplazando los escenarios de disputa frente a distintas 
modalidades e intervenciones del imperialismo 5 . 

Una de las principales virtudes de ese ensayo reside en su cuestionamiento sin ninguna ambi- 
guedad del eurocentrismo y la cultura especular que para poder sobresalir debe reflejar pasivamen- 
te los brillos, las luces, las normas y criterios de consagracion, los tics y las categorlas de la mirada 
europea. Si hay un tipo de intelectual que recibe un golpe fulminante en la escritura de Caliban es el 


da del 60. Buenos Aires, Beatriz Viterbo, 1997 (estudio focalizado en el caso latinoamericano) y el formidable volumen 
de Frances Stonor Saunders: La CIA y la guerra fria cultural. Madrid, Editorial Debate, 2001 (donde se privilegia el abor- 
daje de Europa y los Estados Unidos). 

4 Hemos tratado de profundizar en esas diversas fases politicas y culturales en nuestro ensayo “«Pensamiento Critico» y 
el debate por las ciencias sociales en el seno de la Revolucion Cubana”. Recopilado en AAVV: Critica y teoria en elpen- 
samiento social contemporaneo. Buenos Aires, CLACSO, 2006. pp.389-437. Tambien hemos intentado delimitar y re¬ 
cover esas epocas politicas y culturales en un libra pedagogico dedicado a sistematizar la historia de la revolucion cu¬ 
bana, desde Jose Marti a Fidel Castro [titulado Fidel para principiantes. Buenos Aires, Longseller, 2006. T raducido al in¬ 
gles como Fidel: A Graphic Novel Life of Fidel Castro. New York, Seven Stories, 2009. (Edition cubana en preparation)]. 

5 Aun manteniendo identico angulo y perspectiva (antiimperialista y anticapitalista) para la cultura, no podemos descono- 
cer ni soslayar algunos cambios notables en los escenarios e instituciones de confrontation. Si en tiempos de la redac¬ 
tion de Caliban la principal penetration de los aparatos de inteligencia estadounidense giraba en torno a los espacios 
de critica literaria (donde se ubican las revistas, financiadas por la CIA y la Fundacion Ford, Cuadernos y Mundo Nuevo) 
y alrededor de los programas de ciencias sociales (en cuyo seno apareclan los proyectos “Camelot” y “Marginalidad”, 
con los mismos mecenazgos norteamericanos encubiertos); durante los ultimos anos el interes politico, la forma de in¬ 
tervention y el financiamiento de las agendas del imperialismo se desplazaron hacia ONGs y organizaciones supuesta- 
mente “humanitarias", como la NED [National Endowment for Democracy] y USAID [U.S. Agency for International Deve¬ 
lopment], Para el caso de las ciencias sociales en los anos '60 vease la revista cubana Referencias n°.1 (volumen 2, 
mayo-junio de 1970), numero tematico Integramente dedicado a la tematica: “Imperialismo y ciencias sociales". Refe¬ 
rencias era una publication editada formalmente por el Partido Comunista de Cuba de la Universidad de La Habana y 
salia en forma paralela a Pensamiento Critico. Para identificar los desplazamientos actuates de la forma de operar del 
imperialismo, vease Eva Golinger y Jean Guy Allard: USAID, NED, CIA, la agresion permanente. En: http://www. 
rosa-blindada.info/b2-img/agresionpermanente.pdf 
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intelectual ventrllocuo, que mueve los brazos, la boca y la pluma sin voz propia o al menos reprodu- 
ciendo una voz inocultablemente ajena. 

Esa figura que mezcla la mentalidad colonial, el cipayismo y la sumision sin el mas mlnimo be- 
neficio de inventario ante la cultura de las grandes metropolis capitalistas, falsamente presentada 
como “universal'', puede rastrearse en la crltica de diversos exponentes de la intelectualidad domes- 
ticada. Desde los mas brillantes, refinados y eruditos (por ejemplo nuestro compatriota Jorge Luis 
Borges, por quien Fernandez Retamar no deja de reconocer, a pesar de su acida crltica, su sincera 
admiracion, al punto de reunir anos mas tarde escritos suyos en una antologla 6 ), pasando por anti- 
guos izquierdistas devenidos rapidamente en conversos (por ejemplo Carlos Fuentes) hasta segun- 
dones de tercera o cuarta llnea (como es el caso del crltico literario Emir Rodriguez Monegal, quien 
se presto mansamente a encabezar un emprendimiento cultural con dineros de la CIA). Todo ese 
abanico intelectual es impugnado en un mismo movimiento multicolor por el autor de Caliban. 

^Fue un error? Creemos que no. 

Frente a esa mentalidad colonial, de quienes se sienten “el mejor alumno” por repetir mecani- 
camente lo que el magistere uropeo dictamina, Roberto defiende la necesidad de una intelectualidad 
crltica con mentalidad emancipada y fuertemente enraizada en el suelo popular. Pero no se queda 
en el comodo y pollticamente correcto “compromiso” (de todas formas, tan vilipendiado durante los 
anos crueles del neoliberalismo y el posmodernismo). El programa politico-cultural de Caliban va 
mas alia. Comprometerse implica solidarizarse con alguien que sufre o padece, que lucha por una 
causa justa por la cual se experimenta cierta empatla y solidaridad pero.. .queen ultima instancia se 
sigue considerando ajena. El “compromiso” es con un “otro”. Fernandez Retamar, en sus polemicas 
y en sus argumentos, realiza una entusiasta defensa del intelectual militante, no simplemente crltico 
ni meramente “comprometido”, sino organico del movimiento emancipador revolucionario. Eso fue- 
ron precisamente Jose Carlos Mariategui y Ernesto Che Guevara; nada diferentes a Simon Bolivar y 
Jose Marti, o Jose de San Martin y Mariano Moreno. 

Fernandez Retamar no habla ni escribe desde el vaclo de una supuesta “esfera publica” incon- 
taminada, incolora e inslpida (equidistante y neutralmente valorativa), como propondrla, para mencio- 
nar tan solo un nombre significativo y famoso en el campo del pensamiento, Jurgen Habermas. 

Tanto la crltica y las impugnaciones como la propuesta politico cultural de Caliban se realizan 
desde la revolucion cubana. La voz del autor no juega a ser portavoz “oficial” ni funcionario docil. Fer¬ 
nandez Retamar es sin duda alguna uno de los principales exponentes intelectuales de la revolucion 
cubana. 

Dejando a un costado cualquier simulation de neutralidad, su voz y su escritura interpelan al 
lector o la lectora desde una singular institution conocida como «Casa de las Americas)) que en esos 
anos se convirtio de hecho, bajo el liderazgo de Haydee Santamarla y del propio Fernandez Reta¬ 
mar, en el puente cultural contrahegemonico que permitio abrir un dialogo y tejer multiples alianzas 
con toda la rebeldla y las insurgencias de America latina (vinculo que habla sido roto por el bloqueo 
economico, diplomatico, politico y militar impulsado hasta el dla de hoy [2011] por Estados Unidos). 

Aunque en ediciones y agregados suplementarios posteriores al Caliban original Roberto Fernan¬ 
dez Retamar se esfuerza por contextualizar o matizar algunos componentes denuncialistas de su primera 
version, nosotros consideramos que estas tres dimensiones (la crltica, la propuesta y el angulo politico in- 


6 Pueden consultarse los diversos escritos y estudios de Roberto Fernandez Retamar sobre Borges en su libro: Fervor de 
la Argentina. Buenos Aires, Ediciones del Sol, 1993. pp. 29-44. 
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surgente asumido de manera explicita) continuan escandalosamente vigentes. Aquellos aspectos mas 
disruptivos, iconoclastas e incluso chocantes que el recorrido atento de este ensayo permite entrever a un 
lector o lectora del siglo XXI, no fueron “errores”, “exabruptos” ni “exageraciones” personales de Roberto. 
Fue la revolution cubana en su conjunto —de manera abierta y radical en esos primeros doce anos, luego 
con entonaciones diferentes que fueron variando en diversas coyunturas historicas— la que se animo a 
atropellar contra el canon de la cultura oficial, contra los estandares habitualmente tolerados por el arco de 
lo pollticamente correcto, violentando en la teorla y en la practica el horizonte de ese seudo “pluralismo” 
pegajoso y del progresismo ilustrado y bienpensante con que, todavia hoy, se sigue asfixiando, neutrali- 
zando y aplastando toda disidencia radical. En el siglo XXI esa tarea, por mas que suene “exagerada” o 
genere crispacion, permanece pendiente. 

LA DIALECTICA, DE SARMIENTO A JOSE MARTI 

El trabajo de Fernandez Retamar, no desprovisto de erudition ni de filologla hermeneutica, 
nunca se limita a una mera indagacion en los personajes de La tempestad (1611, la ultima gran obra 
de William Shakespeare) ni a la description de su reception latinoamericana. Junto a los “persona¬ 
jes conceptuales” del teatro isabelino, por Caliban desfilan Jose Marti, Domingo Faustino Sarmiento, 
Ruben Dario, Jose Enrique Rodo, Julio Antonio Mella, Anibal Norberto Ponce, Oswald de Andrade 7 , 
Jorge Luis Borges, Carlos Fuentes, Fidel Castro y el Che Guevara, entre muchos otros y otras de una 
extensa secuencia historica. Todos intelectuales. 

Lo que sucede es que la estructura intima de esta obra gira, aun sin citarlo de manera explicita 
ni redundante (como se pondria de moda anos despues en el mundillo academico), en torno a la gran 
pregunta gramsciana: <j,c6mo generar una intelectualidad revolucionaria que pueda crear el tejido 
ideologico de la hegemonia socialista y antiimperialista de Nuestra America? 

Para responder esa pregunta, Fernandez Retamar no apela aun esquema generico ni a citas 
de los clasicos marxistas (modalidad muy comun en la cultura de los manuales importados de la 
Union Sovietica, que comenzarian a predominar en Cuba a partir de 1972 hasta por lo menos 1986) 8 . 
Ensayando una especie de sociologia de la intelectualidad latinoamericana, Caliban recorre una se- 
rie altamente significativa de intelectuales emancipados y coloniales, antimperialistas y cipayos, re¬ 
volutionaries y defensores del status dependiente de la cultura latinoamericana. 

La matriz dialectica initial que Fernandez Retamar recorta y propone para comenzar a des- 
plegar ese tipo de ejercicio permanente de comparacion y analogia por contraposition (sin caer nun¬ 
ca en visiones dicotomicas esquematicas ni en antinomias simples propias de un discurso estructu- 
rado a partir de la logica formal) esta centrada en dos arquetipos fundamentales: Marti y Sarmiento 9 . 
De alii que Caliban proporcione una aproximacion fundamental para los debates de Argentina, al 
animarse a discutir sin tapujos las contradicciones de una de sus principales figuras historicas, em- 


7 Sobre quien se explaya en un articulo posterior titulado "Caliban ante la atropofagia" (1999, incorporado como suple- 
mento a la edition de 2004 ya citada). 

8 Vease nuestra entrevista a Fernando Martinez Heredia “Cuba y el Pensamiento Critico". La entrevista fue realizada en 
La Habana el 19 de enero de 1993, publicada en Dialektica n°. 3-4, Buenos Aires, octubre de 1993 y reproducida en 
America libre n°. 5, junio de 1994. Incorporada a nuestro libro De Ingenieros al Che. Ensayos sobre elmarxismo argenti¬ 
ne ytatinoamericano. Buenos Aires, Biblos, 2000. Prologo de Michael Lowy. Reedicion cubana con prologo de Armando 
Hart Davalos. La Habana, Instituto Cubano de Investigation Cultural Juan Marinello, 2008. 

9 Muchos anos despues, Roberto Fernandez Retamar volvera sobre esa comparacion, principalmente en su ensayo 
Algunos usos de civiiizacidnybarbarie. Buenos Aires, Contrapunto, 1989, reeditado, tambien en Buenos Aires, en 1993 
por Letra Buena. 
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blema de toda la cultura oficial, de ralz burguesa y liberal, pero tambien de importantes segmentos 
de la izquierda marxista en sus diferentes familias internas 10 . 

Si el paradigma dialectico inicial elegido por Fernandez Retamar se estructura a partir de dos 
modelos intelectuales del siglo XIX, el resto de su ensayo gira en torno al siglo XX. Siempre sobreim- 
primiendo estos acuciantes debates politicos sobre el fondo de los personajes de Shakespeare (re- 
cuperados, interpelados, resignificados y en ultima instancia «comidos» como buen antropofago en 
clave latinoamericana). 

Mediante un dialogo socratico con Caliban Roberto nos va llevando desde Shakespeare y la 
conquista de America a las aporlas irresueltas del siglo XIX, y de all! a los problemas de la cultura an- 
tiimperialista y la hegemonla socialista en el siglo XX (y XXI, ya que las ultimas ediciones prolongan 
aquellas discusiones de 1971 hasta nuestros dlas). 

iComo termina el ensayo? Con un programa politico cultural expllcitamente guevarista, dia- 
logando en voz alta con las reflexiones del Che, ya no como poster comercial o inofensivo icono pop, 
sino como interlocutor, teorico y pensador marxista de la revolution latinoamericana de nuestro 
tiempo. El guevarismo como programa para la cultura insurgente de Nuestra America. £Se entiende 
entonces por que consideramos que este ensayo continua vigente hoy en dla? 

SHAKESPEARE, DESDE NUESTRA AMERICA 

Si nos detenemos en el punto de partida de Caliban, la primera interrogation que surge es, 
desde luego: ipor que Shakespeare, un autor ingles y europeo, para pensar nuestra cultura? Lo que 
sucede es que el ensayo de Fernandez Retamar se inicia respondiendo la provocadora pregunta de 
un periodista europeo: “iacaso existe una cultura latinoamericana?” 11 . 

Mas alia de la existencia de aquel periodista —real o imaginaria, verldica o provocadora, da 
exactamente lo mismo— la election de Shakespeare no es exclusiva de Roberto. Proviene del siglo 
XIX y principalmente del pensador uruguayo Jose Enrique Rodo 12 . El Caliban de Fernandez Reta¬ 
mar puede ser leldo desde muchas perspectivas y angulos, pero principalmente como un dilatado y 
extenso dialogo con el Ariel de Rodo. Aquellaobra, publicadaen 1900 (su autor tenia entonces 29 


10 Debemos recordar que en Argentina no solo la tradicion del viejo Partido Socialista (fundado por Juan Bautista Justo en 
1896) fue sarmientina. Tambien el Partido Comunista —escision del socialismo nacida en 1918— bebio de las mismas 
fuentes. Su maximo pensador y teorico, Anibal Norberto Ponce (de gran influencia en el joven Ernesto Guevara), le de- 
dico incluso varios de sus libras e hizo suyas muchas de las equivocaciones de Sarmiento (al final de su vida, en su exilio 
mexicano, Ponce comenzo a revisar su adhesion a las tesis racistas y coloniales de Sarmiento y publico cinco articulos 
titulados “La cuestion indlgena y la cuestion nacional”, Mexico, 17 de noviembre de 1937 al 4 de febrero de 1938). Su 
temprana muerte le impidio continuar esa fertil reflexion que descolocaba totalmente el paradigma sarmientino de “civili¬ 
zation o barbarie”. Vease PONCE, A (1974): Obras completas. Buenos Aires, Cartago. Tomo 4, pp. 657-667. Pero no 
solo el socialismo y el comunismo argentinos fueron entusiastamente sarmientinos. Hasta un intelectual de inspiracion 
trotskista dotado de gran erudition historiografica —probablemente uno de los principales exponentes de esta constela- 
cion politica, ubicada a la izquierda del PS y del PC—, termino rindiendo homenaje y tributo a Sarmiento (aunque leldo 
en este caso como un intelectual moderno carente de una burguesla pujante que pudiera llevar a cabo su proyecto mo- 
dernizador). Vease PENA. M (1973). Alberdi, Sarmiento , el 90. Buenos Aires, Editorial Fichas, 1973. Al menos en estas 
tres corrientes de izquierda Sarmiento fue hegemonico. Para una mirada mucho mas atractiva y sugerente, realizada 
desde el marxismo, pero con un punto de vista critico, creemos que la obra de David Vihas resulta fundamental. Vease 
VINAS, D (1971). De Sarmiento a Cortazar. Buenos Aires, editorial Siglo Veinte, y De Sarmiento a Dios. Buenos Aires, 
Sudamericana, 1998. 

11 Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1998). Op. cit., p. 19. 

12 Antes que Rodo, Ernest Renan (1878) y Paul Groussac (1898), entre otros, habian apelado a La tempestad para pensar 
los problemas politicos y culturales contemporaneos pero en Rodo el planteo analogico alcanza realmente otra dimen¬ 
sion. 
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arios), justo en el cambio de siglo, apela al simbolismo de las imageries y personajes construidos por 
el dramaturgo isabelino en La tempestad para plantear una oposicion irreductible entre America Lati¬ 
na y los Estados Unidos, potencia identificada como la encarnacion mediocre y cuantitativa de un 
“mercantilismo corruptor” y de un despiadado despotismo imperial. No es casual que Rodo haya sido 
fuertemente conmocionado —como gran parte de los escritores vinculados al modernismo 13 — por la 
intervention norteamericana en la guerra entre Cuba y Espana 14 . Identificando a los Estados Unidos 
como el gran peligro para el porvenlr y la independencia de America Latina, Rodo apela a los perso¬ 
najes simbolicos de Shakespeare, creyendo ver en Caliban la slntesis de todo lo detestable de la mo- 
dernidad imperialista desplegada en forma expansiva desde los Estados Unidos —y su sociedad 
mediocre, cuantitativa, mercantil y vulgarmente materialista—; refugiandose al mismo tiempo en “la 
parte noble y alada del esplritu”, es decir, en la espiritualidad cualitativa de la cultura y el arte, con- 
densados metaforicamente en el personaje Ariel 15 . 

“Quizas Rodo —apunta Benedetti— se haya equivocado cuando tuvo que decir el nombre del 
peligro, pero no se equivoco en su reconocimiento de donde estaba el mismo” 16 . Solo por eso, aquel 
ensayo de Rodo merece pasar a la historia, aun cuando su prosa permanezca mas vinculada al siglo 
XIX que al XX y pueda cuestionarse su interpretacion de los personajes shakesperianos y su homo¬ 
logation erronea del imperialismo norteamericano con Caliban. 

Fernandez Retamar realiza una minuciosa historia de las diversas lecturas y hermeneuticas 
que fueron reconfigurando la signification polltica y cultural otorgada a cada personaje de la obra de 
Shakespeare. Lejos de la primera asimilacion modernista (de Ruben Dario y Rodo) entre Caliban y 
Estados Unidos, la conclusion de su ensayo apunta a sehalar que Caliban sintetiza y condensa como 
“personaje conceptual” el conjunto de problematicas de los pueblos de America latina y el Tercer 
Mundo sometidos, explotados y sojuzgados por el imperialismo. “Nuestro slmbolo no es pues Ariel, 
como penso Rodo, sino Caliban” 17 . 

A diferencia de lo que sucede con Caliban, en el caso del personaje Ariel, Fernandez Retamar 
no cuestiona la interpretacion habitual que lo identifica —desde el uruguayo Rodo y el cubano Julio 
Antonio Mella hasta el martiniqueho Aime Cesaire, pasando por los argentinos Anibal Ponce y Deo- 
doro Roca, entre otros— con la figura del intelectual 18 . 


13 Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1995). “Modernismo, 98, subdesarrollo”, Op. tit., pp.120-127. Enese movimiento 
(nacido antes en Nuestra America que en Espana), ademas de Rodo, obviamente se encuentran Ruben Dario y uno de 
sus principales iniciadores, Jose Marti. Vease nuestra introduccion al libro de HART DAVALOS, A (2005). Marx, Engels 
yla condition humana. Una vision desde Latinoamerica. Melbourne, Ocean Press. “La vitalidad del pensamiento radical 
latinoamericano”, pp. 3-17. A traves de los manifiestos de la Reforma Universitaria de 1918 nacida en Cordoba, esa pre- 
dica modernista prolongs sus ecos y entonaciones antimperialistas en todo el continente y a lo largo de varias decadas 
del siglo XX. Hemos tratado de mostrar el modo en que la Reforma Universitaria jugo el papel de mediation entre el mo¬ 
dernismo de fines del siglo XIX y la cultura antiimperialista del siglo XX en un caso emblematico: el del redactor del Mani- 
fiesto fundacional de todo el movimiento en 1918. Vease nuestro libro: Deodoro Roca, eihereje. (Elmaximo idedlogo de 
la Reforma Universitaria de 1918hoyolvidadoporla cultura oficial). Buenos Aires, Biblos, 1999. pp.17 y sig. 

14 Vease BENEDETTI, M (1966). Genioy figura de Jose Enrique Rodo. Buenos Aires, Editorial Universitaria de Buenos Ai¬ 
res (EUDEBA), p. 39. 

15 Vease RODO, JE (1996). Ariel. Buenos Aires, Losada, pp. 49-50. Tambien Ruben Dario homologo a Caliban con Esta¬ 
dos Unidos. 

16 Vease Mario BENEDETTI, M (1966). Op. tit., p. 95. 

17 Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1998). Op. tit., p.33. 

18 Ibid., p.34 ss. 
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Si la discusion tradicional sobre La tempestad —que Fernandez Retamar recupera tomando 
partido y haciendose eco de polemicas anteriores— ha girado en torno a la disyuntiva sobre que re- 
presentan Caliban y Ariel, en los ultimos anos un nuevo personaje de la obra, hasta ayer en segundo 
piano, ha ganado la atencion y entrado en la palestra del debate. Se trata de la bruja Sycorax, madre 
de Caliban, que segun Shakespeare “opera con hechizos, sapos, escarabajos y murcielagos” 19 . Ese 
personaje endemoniado y aparentemente difuso, siempre opacado y en un segundo piano, es recu- 
perado con gran acierto y lucidez por el pensamiento feminista marxista de nuestros dlaS 20 . 

LOS CONVERSOS Y SU OBSESION CONTRA LA HISTORIA 

Uno de los tantos pasajes altamente sugerente (aunque escasamente transitado) del libro de 
Fernandez Retamar es su intervention crltica y polemica hacia el escritor mexicano Carlos Fuert- 
tes 21 . 

Se conoce que este famoso intelectual y novelista mexicano, ideologo de la revista Mundo 
Nuevo flnanciada por la CIA y la Fundacion Ford, ha sido un converso, como tantos otros. Tambien 
se sabe que ha formado parte de todo un elenco que alquilo su pluma al servicio de causas poco no¬ 
bles (staff en el que Retamar incluye a Guillermo Cabrera Infante, Emir Rodriguez Monegal, Severo 
Sarduy, entre otros). Pero a lo que se le ha otorgado inexplicablemente poca atencion es a la especi- 
ficidad de su intento de elaboration de argumentos para legitimar sin culpas su conversion hacia la 
derecha y su abandono de antiguas simpatlas izquierdistas. 

Fuentes se esfuerza por ridiculizar lo que denomina, peyorativamente, “la vieja obligation de 
la denuncia” (un eufemismo para rechazar el ejercicio del pensamiento crltico de escritores en parti¬ 
cular e intelectuales en general). Lo hace a partir de ciertos ademanes estructuralistas, por entonces 
a la moda. “Solo a partir de la universalidad de las estructuras lingulsticas pueden admitirse, a poste¬ 
riori, los datos excentricos de nacionalidad y clase”, afirmaba el mexicano hacia fines de los‘60. 

No es este el lugar para profundizar en la epistemologla impllcita en ese tipo de aseveracio- 
nes teoricas. Pero si resulta util identificar y destacar el estilo de pensamiento y de metodo comun a 
varias generaciones de intelectuales conversos, que habitualmente comienzan en la rebeldla de iz- 
quierda y terminan en la derecha, la institucionalidad y la comodidad mediocre del orden establecido. 

Al leer la argumentation de Fuentes (y la crltica de Fernandez Retamar) nos sorprendimos. 
Porque un par de decadas mas tarde, nos volvemos a chocar practicamente con los mismos lugares 
comunes de Fuentes en las justificaciones de otra camada intelectual, en este caso argentina, tam¬ 
bien proveniente del marxismo y convertida con entusiasmo a la socialdemocracia 22 . Si en Fuentes 
el seriuelo teorico de la conversion polltica residla en el estructuralismo lingulstico; en este ultimo 


19 Vease SHAKESPEARE, W (1951). “La tempestad”, in: Obras completas [traduction y estudio preliminarde Luis Astra- 
na Marin], Madrid, Aguilar, p. 2.034. 

20 Para una discusion de los personajes, leidos al mismo tiempo en clave feminista y marxista (desde un angulo critico con 
el feminismo liberal y posmoderno), vease el excelente libro de FEDERICI, S (2010). Caliban y la bruja. Mujeres, cuerpo 
yacumulacion originaria. Madrid, Traficantes de suenos, principalmente p. 288 ss. Una obra contundente, demoledora 
y de largo aliento que permite repensar no solo los personajes de Shakespeare analizados por Fernandez Retamar en 
Caliban sino incluso El Capitaly la conception materialista de la historia de Marx y todo el sojuzgamiento de America La¬ 
tina y el Tercer Mundo. 

21 Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1998). Op. cit, pp.56-60. 

22 Se trata de todo un conglomerado intelectual —de origenes diversos, pero unificado en su variedad por el comun recha- 
zo de sus antiguas militancias marxistas—, agrupado en torno al Club de Cultura Socialista, de inspiration socialdemo- 
crata y de llegada directa a varios gobiernos, universidades y editoriales en Argentina. 
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caso, la apelacion al abandono de los criterios metodologicos marxistas, del analisis de clase, por un 
lado, y de toda perspectiva antimperialista, por el otro, se fundamentaba en una lectura sesgada de 
Michel Foucault. 

Desde ese angulo, una parte significativa de este elenco argentino postulaba una vision po- 
sestructuralista de la historia como si esta consistiera en el suceder azaroso y caprichoso de “capas 
geologicas” sin ninguna conexion ni continuidad entre si. En nombre de la crltica de una conception 
hegeliana (basada, supuestamente, en el “mito del origen” y en la teleologla), se terminaba prescri- 
biendo el abandono de cualquier aproximacion unitaria a la historia de Nuestra America, a la conti¬ 
nuidad de sus luchas y resistencias a lo largo de perlodos extensos, incluso de siglos; en consecuen- 
cia se terminaba negando la supervivencia de cualquier tradition (que no sea la del mercado y la “de- 
mocracia” tal como ellos la entienden...). 

De ese modo la historia termina academicamente descuartizada decada por decada (muy al 
estilo de los proyectos de investigation universitarios, donde jamas hay continuidad entre una epoca 
y otra; cuanto mas detallista, descontextualizada y despolitizada la investigation, mejor, mas posibi- 
lidades de obtener dinero y financiacion tiene). 

En nombre del “paradigma” (Thomas Kuhn), la “formation discursiva” (Michel Foucault) y la 
“problematica” (Louis Althusser), esa metodologla de estudios de historia intelectual destaca y pone 
en relieve unicamente los codes y la discontinuidad... obturando y cancelando de antemano —sin 
investigation previa, por puro prejuicio universitario— cualquier posibilidadde articular vasoscomu- 
nicantes entre luchas y resistencias populares de diversas epocas. Sin ninguna posibilidad de en- 
contrar una minima continuidad y racionalidad en la historia, se esfuma cualquier construction de 
una identidad polltica colectiva en la lucha de nuestros pueblos e incluso hasta la existencia misma 
de nuestra cultura. De all! que todo el ensayo Caliban comience intentando responder la pregunta: 
“^acaso existe una cultura latinoamericana?”. 

Si no hay identidad polltica y cultural, tampoco hay sujetos y sin sujetos no hay resistencia ni 
revolution. Eso es en definitiva lo que esta gente pretende cuestionar e impugnar 23 . 

iEI gran presupuesto de toda esta operation ideologica contra el marxismo, convertida insti- 
tucionalmente en “programa de historia intelectual”? La apologia acrltica del “especialista profesio- 
nal” y el rechazo expllcito de toda politizacion y militancia revolucionaria de la intelectualidad univer- 
sitaria 24 . De un lado el “campo intelectual” y del otro el “campo politico” (Pierre Bourdieu, leido en cla¬ 
ve sesgadamente profesionalista). De un lado la Academia, del otro lado y bien lejos, la revolution. 
Divorcio aplaudido como el mejor de los mundos posibles. 


23 No es casual que uno de los principales exponentes teoricos de toda esta constelacion ideologica, el profesor OscarTe¬ 
ran (autor de una obra muy prolifica e impulsor de varios proyectos institucionales de historia intelectual, principalmente 
en las universidades de Argentina y Mexico, donde ha hegemonizado a varias camadas de investigadores academicos) 
comience uno de sus libros de esta manera: "Precisamente si alguna vez reconsiderara algunos de los contenidos de la 
interpretacion sobre Mariategui aqui sustentados, la notion de «revolucion» deberia ser uno de los objetos teoricos su¬ 
jetos a revision”. Vease TERAN, 0 (1985). Discutir Mariategui. Mexico, Universidad Autonoma de Puebla, pp. 9-10. El 
mismo criterio lo condujo a revisar e impugnar el conjunto de la cultura de izquierda revolucionaria en Argentina (donde 
el comenzo militando de joven, cuando integraba una organization guerrillera marxista) en su libro: Nuestros ahos se- 
sentas. Buenos Aires, Puntosur, 1991. La metodologla —obviamente crltica del marxismo y la dialectica y deudora del 
“giro lingulstico” que convierte a todas las luchas en inofensivos “objetos de discurso”—, que se encuentra presupuesta 
en este singular “Programa de historia intelectual”, puede encontrarse explicitada en la selection y presentation de 
Oscar Teran a FOUCAULT, M (1983). El discurso del poder. Mexico, Folios Ediciones. 

24 Sobre este fenomeno, que evidentemente no es exclusivo de America Latina, resulta aleccionadora la reflexion de Fre- 
dric Jameson en su “Prefacio a la edition estadounidense” de Caliban [Minneapolis, University of Minnesota Press, 
1989], Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1998). Op. cit., particularmente p. 13. 
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Con ese tipo de argumentos, tan similares a los defendidos por Carlos Fuentes y criticados en 
Caliban por Roberto Fernandez Retamar, toda una franja de antiguos militantes izquierdistas, mar- 
xistas y revolucionarios, se pasaron a lasfilas de la socialdemocracia tras las dictaduras militares del 
cono sur y se replegaron en la universidad. 

Por eso, para quien escribe estas llneas desde el sur de Nuestra America, resulta tan sugesti- 
vo releer una vez mas Caliban. En su inteligente rechazo de las argumentaciones “puramente litera- 
rias” de Carlos Fuentes, Fernandez Retamar adelanta en 1971 el nucleo central de las crlticas a mu- 
chos conversos y ex izquierdistas de decadas posteriores... 

iTienen derecho los conversos a cambiar de bando en las luchas sociales para vivir mas como- 
dos? jPor supuesto que si! ^Tenemos derecho a no acompanarlos en su desercion y a sospechar de sus 
relatos apologeticos y autojustificatorios, disfrazados de “cientificidad academica profesional"? Si se deja 
de lado la mala fe, creemos que se nos debe conceder una respuesta igualmente positiva. 

A contramano de esa metodologla anti-dialectica (utilizamos la expresion “anti” porque expll- 
citamente se conforma como una arremetida en toda la llnea contra el pensamiento dialectico), para 
nosotros la historia no consiste en un caprichoso suceder de capas geologicas sin ninguna conexion 
entre si (recordemos las aseveraciones en este sentido que hizo Michel Foucault en su Microflsica 
delpoder). La historia tampoco constituye “un proceso sin sujeto” (como plantea Louis Althusser en 
su libro Para una critica de la practica teorica. Respuesta a John Lewis). 

Segun nuestra modo de comprender, la historia constituye el resultado contingente de la pra¬ 
xis colectiva en la lucha de clases. Por si misma, segun nos ensenaron Marx y Engels en La ideologla 
alemana , ella no hace nada. La historia es el ambito donde actuan los sujetos. En ese accionar, se 
producen derrotas y victorias, hay cortes pero tambien continuidades. Luego de feroces represio- 
nes, matanzas y genocidios, los vencedores pretenden decretar “el fin de la historia” (Hitler, Francis 
Fukuyama, el Pentagono). Contra esa vision oficial, es tarea de los vencidos “pasarle el cepillo a con- 
trapelo a la historia”, recuperar las luchas del pasado, la memoria de quienes nos antecedieron (Wal¬ 
ter Benjamin) y as! poder construir una identidad cultural y polltica colectiva como pueblos en lucha y 
resistencia 25 . 

Esta concepcion de la historia nos permite abordar nuestra cultura a partir de las luchas histo- 
ricas, sin fetichismo de los particularismos ni metaflsicas deterministas al margen de los sujetos. Las 
figuras conceptuales que Roberto Fernandez Retamar modela en su Caliban se vuelven inteligibles 
y dan cuenta, precisamente, de la historia de la colonization y la resistencia de nuestra continente en 
funcion de un proyecto colectivo future. 

CALIBAN Y LAS INSURGENCIAS DEL SIGLOXXI 

El ensayo de Fernandez Retamar concluye proponiendo un programa para la cultura insur- 
gente de Nuestra America, basado en las reflexiones de Fidel sobre la cultura —en los cuales el llder 
historico de la revolution cubana se opone a asimilar la notion de “intelectual” con la de un grupo res- 
tringido de “hechiceros”, con un ademan desacralizador que mucho hace recordar los Cuadernos de 
la carcel— y fundamentalmente en los escritos y discursos del Che Guevara. Desde “El socialismo y 
el hombre en Cuba” (donde Guevara reflexiona —cuestionando el realismo socialista y discutiendo 
sobre las vanguardias— acerca de los artistas, los becarios y otros intelectuales) hasta su celebre 
reclamo de que todo el mundo cultural y universitario de Nuestra America “se pinte de negro, de mu- 


25 Hemos tratado de desarrollar este argumento en Nuestro Marx. Caracas, Mision Conciencia, 2011. pp. 68,472-474 SS. 
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lato, de obrero y de campesino”, es decir, de pueblo. En palabras de Roberto, el Che “le propuso a 
Ariel, con su propio ejemplo luminoso y aereo si los ha habido, que pidiera a Caliban el privilegio de 
un puesto en sus filas revueltas y gloriosas” 26 . 

Cuatro decadas mas tarde de aquellas ultimas palabras profeticas con las cuales Fernandez 
Retamarda la ultima pincelada a su ensayo, el programa politico-cultural que estructura el discurso 
anticapitalista y antiimperialista de Caliban sigue quemando. La revolucion no pasa de moda. Sus 
impugnaciones radicales, no fueron “crispaciones” propias de una epoca ya fenecida en tiempo y es- 
pacio, ni tampoco pecadillos infantiles, que habrla que aggiornar o directamente abandonar en aras 
de una amplitud —«sin fronteras», segun aquella vieja y triste expresion de Roger Garaudy— subor- 
dinada a la razon de Estado y a las conveniencias diplomaticasdel momento actual. No. La perspec- 
tiva radical, tercermundista, crltica del capitalismo y el imperialismo, continuan siendo nuestro faro y 
nuestra brujula en las aguas turbulentas del siglo XXL Seguimos marchando colectivamente en bus- 
queda de la tierra prometida y combatiendo contra los molinos de viento del capital. A veces comete- 
mos errores o nos convertimos, involuntariamente, por nuestras propias limitaciones, en la armada 
Brancaleone. Otras, en cambio, logramos construirfuerzas sociales insurgentes con proyectos se- 
rios y a largo plazo. Pero siempre vamos, porfiados, en la misma direction. No nos detendran. 

En estos tiempos Prospero (sojuzgador de Caliban en La tempestad) es mas lucido, clnico y 
astuto que en los anos '60 y 70. Se disfraza de “progresista” para mantener a raya al pueblo e institu- 
cionalizar sus demandas radicales. Si en la obra de Shakespeare Caliban adopto el lenguaje de 
Prospero, en nuestra epoca este ultimo incorpora slmbolos de rebeldla calibanesca para aggiornar- 
se, mediante una revolucion pasiva, manteniendo intactas las estructuras de la domination, explota- 
cion, marginalidad y dependencia. 

Hoy mas que nunca Caliban necesita estrechar lazos con Ariel (el amauta de la isla) para em- 
prender la batalla cultural contrahegemonica. Mariategui propuso superar a Rodo 27 , pero su reelabo- 
racion del marxismo en clave cultural (no economicista), permitirla tranquilamente identificar en la fi- 
gura del amauta —el saber colectivo de la comunidad— a un Ariel resignificado desde los pueblos 
originarios y desde la tradition de Nuestra America. El programa de Amauta (la revista de Mariate¬ 
gui) recupera y supera el Ariel dejando caer todo lastre de tentacion aristocratizante o marca euro- 
centrica (como cierto culto a Grecia que aun sobrevive en Rodo 28 ). No es Grecia el subsuelo presu- 
puesto en las insurgencias y los combates emancipadores de Caliban sino los pueblos originarios in- 
sumisos y la clase trabajadora en lucha. 

A despecho de lo que decretaron los relatos posmodernos, multiculturales y posestructuralis- 
tas (que no nacieron, dicho sea de paso, ni en la selva Lacandona ni en las favelas, villas miserias o 
cantegriles de Nuestra America, sino en lo mas elitista y snob de la Academia parisina y neoyorkina), 
Caliban no ha desaparecido. El sujeto no se ha esfumado en un abanico indefinido y polvoriento de 
inofensivos juegos de lenguaje. Por el contrario, hoy Caliban tiene muchos hijos e hijas, cada vez 
mas rebeldes. La revolucion cubana ya no esta sola como cuando Roberto Fernandez Retamar es- 
cribio su Caliban. La isla, perdon, quise decir, Nuestra America, esta poblada por indomesticables 


26 Vease FERNANDEZ RETAMAR, R (1998). Op. tit., p. 71. 

27 Vease MARIATEGUI, JC (1928). “Aniversario y balance". Editorial de Amauta, in: MARIATEGUI, JC (1982). Obras. La 
Habana, Casa de las Americas. 

28 Vease RODO, JE (1996). Op. tit., Las referencias a Grecia, entendida como modelo arquetlpico de “la cultura” opuesto 
a “la civilization” de los Estados Unidos (un motivo cornun a gran parte de los exponentes del modernismo latinoameri- 
cano), pueden encontrarse en pp. 54, 67, 80,111 y 130. 
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calibanes. Prospero, a pesar de su keynesianismo armamentistico de “guerra infinita”, su gigantesco 
complejo industrial-militar y sus marines con mal aliento, tiene miedo. Por eso cada vez se pone mas 
agresivo y guerrerista, instalando siete nuevas bases militares en Colombia tratando de frenar in- 
fructuosamente a la insurgencia comunista y bolivariana de las FARC-EP (y al ELN). 

Mientras tanto lanza su IV flota imperial a recorrer y vigilar los mares, preparandose para futu¬ 
res invasiones y bombardeos que van dejando tras de si una estela tenebrosa de miles y miles de ca- 
daveres (Afganistan, Irak, Libia, etc, etc). En nombre de la libertad, generaliza la vigilancia ciberneti- 
ca de todos los ciudadanos y a escala mundial, metiendose en la vida privada de todas las personas, 
instalando camaras de control cada medio metro, en cada cuadra, cada manzana y cada esquina, 
inspeccionando quien retira que libro en cada biblioteca del planeta con una obsesion que haria son- 
rojar de verguenza por su timidez al senador McCarthy. Su lupa gigantesca —repleta de satelites es- 
pias e infinitos programas de control—tiene bajo la mira la totalidad de la vida humana en el globo te- 
rraqueo. Ya no hay conversation que no sea escuchada ni persona que no sea fotografiada y 
clasificada. 

En ese ambiente represivo y macartista que mucho se parece a 1984 y otras novelas de futu- 
rologia antiutopicas, si hay una nueva tempestad sera mucho peor que la que describio Shakespea¬ 
re en su obra de teatro. Este sistema capitalista, sanguinario, totalitario y mugriento con su civiliza¬ 
tion depredadora, no solo superexplota a la clase trabajadora, degrada a las mujeres, somete y hu- 
milla a infinitos pueblos del mundo. Por si acaso todo eso no alcanzara, ademas ha destruido el eco- 
sistema y el clima, ya no solo en la isla de La tempestad sino en todo el planeta. 

Si, en lo oscuro de la noche Prospero se pone nervioso, tiembla y teme. Los calibanes se mul- 
tiplican bajo su bota prepotente y comienzan a moverse, con paciencia de hormiga y persistente- 
mente a lo largo del tiempo. Las demandas de cambio se manifiestan a traves de diversas formas de 
lucha, desde experiencias institucionales como el proceso bolivariano en Venezuela (con todas sus 
contradicciones internas), pasando por movimientos sociales de masas (como el Movimiento Sin 
Tierra de Brasil, entre otros) hasta el accionar de la insurgencia politico militar (que no ha desapare- 
cido ni es un “recuerdo nostalgico” de los anos ’60). Permanece aim pendiente la construction de 
una coordination continental que reagrupe y aglutine esas variadas formas de lucha como proponia 
un muchacho de mi barrio llamado Lenin. Para ello habra que superar sectarismos, pero tambien 
oportunismos reciclados en nombre de la “conveniencia diplomatica”. 

Esa lucha no queda reducida a Nuestra America. Alla, apenas un par de pasitos mas lejos y al 
otro lado del agua, sigue resistiendo de pie y gran dignidad la justa lucha de nuestros hermanos pa- 
lestinos y el pueblo vasco que reclama, con terquedad, independencia y socialismo, mientras en Eu- 
ropa, en el norte de Africa e incluso al interior de los mismos Estados Unidos se generalizan la indisci- 
plina social, las protestas radicales y la desobediencia civil. 

Tanto Caliban como sus hijos y sus hijas, en Nuestra America y en todo el mundo, deberan re- 
chazar los cantos de sirena que hoy los invitan —en nombre de la razon de estado, del pragmatismo 
geopolitico e incluso del mercado convertido en nueva panacea—a volver con la cabeza gacha al re- 
gazo de Prospero. 

Una de las grandes tareas del Ariel amautense o del amauta arielizado consiste en crear los 
instrumentos culturales y teoricos contrahegemonicos que permitan, con eficacia y suficiente atracti- 
vo para la juventud, contrarrestar esos envenenados cantos de sirenas. Nada mejor que los saberes 
rebeldes de las brujas insumisas de Nuestra America para combatir el encantamiento fetichista de 
las sirenas mercantiles. Caliban contra Prospero. Las brujas desobedientes contra las sirenas del 
marketing. Ariel, transformado en amauta insurgente, contra la mediocridad de los tartufos mediati- 
cos promovidos por el imperio del dolar y el euro. 
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Gran razon tenia el Manifiesto Comunista de Marx y su amigo, Federico Engels. La historia la¬ 
tinoamericana (y mundial) no es mas que la historia de la lucha de las clases y pueblos sometidos 
contra el poder. De eso se trata. 

En pleno siglo XXI, Caliban salio de la isla y comenzo a luchar contra Prospero en todo el conti- 
nente. Pero ya no pelea aislado sino en compania y estrecha unidad con la bruja y con Ariel. Solo la 
convergencia estrategica de los tres en un nuevo bloque historico —como ensena Antonio Gramsci— 
podra derrocar el poder economico, politico y militar de Prospero. 

Es esa alianza estrategica entre Caliban y el amauta (Ariel resignificado), articulada con los 
saberes sometidos y el cuerpo explotado de la bruja, la unica que podra enfrentar al feroz imperialis- 
mo de Prospero. La rosa blindada, simbolo de la cultura insurgente que los une, servira para enfren¬ 
tar con valor y decision la violencia sistematica del capital. 

Hoy el capitalismo, en medio de su crisis civilizatoria, asume con cinismo la pose de “toleran- 
te”, “humanitario”, “pluralista” y “multicultural”. Si logramos mirar mas alia de la punta del zapato, de 
poco le servira ese disfraz. 

La insurgencia popular y la revolution que pronto hara justicia continuan su marcha. Al lado 
nuestro vienen todos nuestros muertos y desaparecidos. Siguen sonando los tambores de la rebe- 
lion. Cada vez se escuchan mas fuerte y mas cerca. Los poderosos estan nerviosos y tienen miedo, 
por eso aumenta su agresividad. Prospero sabe que a largo plazo perdera ya no solo la isla sino todo 
el continente y el mundo. 



N OTAS Y DEBATES DE ACTUALIDAD 

UTOPIA Y PRAXIS LATINOAMERICANA ~ ANO 18. N" 60 (ENERO-MARZO, 2013) PP. 119- 126 
RE VISTA INTERNACIONAL DE EILOSOEIA IBEROAMERICANA Y TEORIA SOCIAL 
ISSN 1315-5216 ~ CESA - FACES - UNIVERSIDADDEL ZULIA. MARACAIBO- VENEZUELA 


El aporte de Ani'bal Ponce a la critica del humanismo moderno 

The Contribution of Anibal Ponce to Criticism of Modern Humanism 

Renzo LLORENTE 

Saint Louis University, Madrid Campus, Espaha. 


RESUMEN 

En Humanismo burgues y humanismo pro¬ 
letary, publicado por primera vez en 1938, Anibal 
Ponce examina dos concepciones contrapuestas 
del humanismo. Entre los muchos meritos del estu- 
dio de Ponce se pueden destacar tres en particular. 
En primer lugar, el analisis de Ponce pone de mani- 
fiesto que el humanismo del Renacimiento (“huma¬ 
nismo burgues”) no solo se ha prestado a usos ideo- 
logicos, sino que surgio por primera vez precisa- 
mente en la forma de una ideologia. En segundo lu¬ 
gar, pone de manifiesto la necesidad de precisarel 
tipo de humanismo que uno reivindica al invocar 
este concepto. Por ultimo, nos recuerda que un hu¬ 
manismo realmente emancipador no es posible si 
no se dan determinadas condiciones historicas y 
sociales. 

Palabras clave: Anibal Ponce, humanismo, huma- 
nistas, ideologia. 


ABSTRACT 

In Humanismo burgues y humanismo 
proietario (Bourgeois Humanism and Proletarian 
Humanism), first published in 1938, Anibal Ponce 
examines two antithetical conceptions of human¬ 
ism. While Ponce's study has many merits, three 
prove particularly noteworthy. First of all, Ponce's 
analysis demonstrates that Renaissance or “bour¬ 
geois" humanism has not only lent itself to ideologi¬ 
cal uses, but in fact first emerged as an ideology. 
Secondly, Ponce's work underscores the impor¬ 
tance of specifying the type of humanism that one is 
defending when invoking this concept. Finally, 
Ponce's study reminds us that a truly emancipatory 
humanism is only possible in certain social and his¬ 
torical conditions. 

Keywords: Anibal Ponce, humanism, humanists, 
ideology. 
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Casi tres decadas antes de que la relacion entre el humanismo y el socialismo empezara a de- 
batirse ampliamente en Europay Norteamerica, el pensadorargentino Anibal Ponce escribio Huma¬ 
nismo burgues y humanismoproletario\ un erudito estudio sobre la historia de la evolucion del hu¬ 
manismo moderno escrito desde la optica del materialismo historico 2 . Si merece la pena ocuparse de 
la obra de Ponce hoy en dla, a mas de setenta anos de su primera publicacion, no es solo para poder 
valorarsu prioridad al plantearalgunas cuestionesfundamentales, sino tambien porque la lectura de 
Humanismo burgues y humanismo proletario nos puede ayudar a entender el humanismo, tanto en 
su concepcion clasica como en su forma contemporanea. Concretamente, el analisis de Ponce nos 
ensena como el humanismo puede tener una funcion ideologica, pone de manifiesto la necesidad de 
precisar el tipo de humanismo que uno reivindica al invocar este concepto y nos recuerda que un hu¬ 
manismo realmente emancipador-o sea, una realization concreta de los mas avanzados ideales 
humanistas- no es posible si no se dan una serie de condiciones historicas y sociales determinadas. 
Esto es, en todo caso, lo que voy a argumentar en las lineas que siguen. 

DOS TIPOS DE HUMANISMO 

Las tesis principales de Humanismo burgues y humanismo proletario se fundamentan en un 
contraste entre dos concepciones contrapuestas del humanismo, cuyos nombres componen el titulo 
del libro. Al hablar del “humanismo burgues” Ponce se refiere al humanismo clasico, es decir, al mo- 
vimiento y actitud vital que solemos asociar, con razon, con el Renacimiento. Como es sabido, este 
movimiento abogaba por el estudio de las obras de los autores de la Antiguedad y en general por una 
vuelta a los ideales, valores y actitudes vitales que los humanistas encontraban plasmados en esos 
textos. Todos estos ideales, valores y actitudes estan relacionados con una reorientation del interes 
hacia el ser humano (en vez de hacia Dios), que conlleva una mayor valoracion del ser humano, de 
su capacidad de comprension racional del mundo y de sus potencialidades en general. 

Ahora bien, £por que emplea Ponce la etiqueta “humanismo burgues” para caracterizar el hu¬ 
manismo clasico? La respuesta es la siguiente: por los intereses que promueve. Segun Ponce, el 
movimiento de los humanistas del Renacimiento constituye una reaction en contra del mundo feudal 
y a favor de la burguesia, y por lo menos en un aspecto representa el triunfo de esta: “sobre el piano 
de la cultura”, escribe Ponce, “el humanismo fue una derrota del feudalismo catolico frente a la bur¬ 
guesia comerciante” 3 . Como explica: 

Para la Edad Media feudal, la herencia legada por la Antiguedad debia ser recogida e integrada 
por la nobleza y la Iglesia catolica; para el Renacimiento burgues, esa misma herencia debia 
ser asimilada en detrimento de la nobleza y de la Iglesia, y de conformidad con los intereses y 
las aspiraciones de una nueva clase social que en sazon juvenil empezaba a moverse de ma- 
nera impetuosa 4 . 


1 PONCE, A (1974). “Humanismo burgues y humanismo proletario", in: Obras Completas,Tomo III. Ed.H. P.Agosti, Bue¬ 
nos Aires, Editorial Cartago. 

2 La relacion entre el marxismo y el humanismo empezo a suscitar cierto interes entre algunos sectores de izquierdas a 
mediados de los anos sesenta -veanse, por ejemplo, algunos de los trabajos incluidos en FROMM, E. (ed.) (1968), Hu¬ 
manismo socialista, Buenos Aires, Paidos- si bien ya habia habido varias obras de pensadores aislados centradas en 
esta cuestion. Humanismo burgues y humanismo proletario esta basado en un curso que Ponce dicto en 1935 y que fue 
publicado por primera vez en 1938, tras la muerte de Ponce y sin que el revisara el texto (segun la informacion que cons- 
ta en la nota del Editor en la pagina 449 del libro). 

3 PONCE, A (1974). Op. cit, p. 463. 

4 Ibid., p. 458. 


Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano 18, No. 60 (2013), pp. 119 - 126 


121 


Asi pues, el humanismo renacentista es un humanismo burgues en este sentido: representa, 
promueve y hace prevalecer los intereses de la burguesla emergente frente a los intereses protegi- 
dos y favorecidos por el sistema feudal. Y no solo frente a estos intereses. El humanismo renacentis¬ 
ta tambien representa los intereses burgueses frente a los de los trabajadores, ya que es una empre- 
sa fundamentalmente elitista: el conocimiento de los autores clasicos se concibe como el privilegio 
de unos cuantos y la cultura en general como un lujo solo al alcance de algunos iniciados 5 . Si bien el 
humanismo burgues reivindica “lo humano”, se trata de una revindication absolutamente abstracta, 
y en la practica “los humanistas no solo no se interesaban en lo mas mlnimo por la suerte de los tra¬ 
bajadores, s/no que contr/buyeron a mantenersu ignoranciayprolongarsu mansedumbre" 8 . Unida a 
su ideal de alejamiento y desinteres por la action, a su conception estatica de la historia (las obras 
de los autores de la Antiguedad se tenlan por suficientes como fuente de instruction) y a su tenden- 
cia a aislar el entendimiento de las demas funciones de la vida, esta indiferencia hacia la condition de 
los oprimidos dentro de sus propias sociedades no hace mas que favorecer la conservation de unos 
privilegios sociales adquiridos 7 . Es por estas razones que esta variante del humanismo merece el 
nombre de “humanismo burgues”. 

Si bien el “humanismo proletario” tambien representa un ideal cultural basado en el ser huma¬ 
no como valor supremo, responde a un planteamiento muy distinto. A diferencia del humanismo bur¬ 
gues, el humanismo proletario aboga por un acceso universal a la cultura e insiste en el desarrollo in¬ 
tegral de todas las personas; su lema es “la cultura para todos” 8 . Ademas, lejos de suponer que es 
posible proporcionar “la cultura para todos” en cualesquiera circunstancias, el humanismo proletario 
hace hincapie en las condiciones sociales y economicas, sin las cuales resulta imposible alcanzar 
este objetivo. Es decir, reconoce expllcitamente que el desarrollo integral de todas las personas se 
presenta como una posibilidad real solo en determinadas condiciones historicas 9 . ^Cuales son estas 
condiciones historicas y objetivas? Ponce subraya, sobre todo, un alto nivel de mecanizacion de la 
industria, pero una forma de mecanizacion puesta al servicio de los trabajadores y de la sociedad en 
su conjunto. Por un lado, dicha aplicacion de la mecanizacion eliminara la dureza del trabajo (su du¬ 
ration y el gran esfuerzo que supone) y de este modo permitira que los trabajadores tengan el tiempo 
y la energla necesarios para sacar el maximo provecho de la cultura y, por otro, posibilitara el pleno 
desenvolvimiento de la personalidad del individuo dentro del trabajo mismo 10 . Ademas de esta con¬ 
dicion, es necesario establecer un “gobierno obrero” 11 , lo cual equivale a decir una transformation 
radical en las relaciones de production. 

En definitiva, se pueden distinguir, segun Ponce, “dos opuestas maneras de concebir el hu¬ 
manismo: de una parte un punado de hombres ricos para quienes la cultura debe ser el regalo de po- 


5 Como senala Ponce, Erasmo, “el mas grande de los humanistas”, no era ninguna exception en este aspecto: “Para 
Erasmo.Jas grandes cuestiones que interesan al mundo no deblan ser discutidas sino por las 'elites’" (Ibid., pp. 487; 
485; enfasis en el original). Ponce recuerda, ademas, que si Erasmo “se habia burlado de.. .lo divino”, lo habia hecho “en 
el lenguaje de los sabios", esto es, en latin; pues “lo grave, lo terrible, no era...decir las cosas; era decirlas de manera 
que pudiesen enardeceral grueso publico” (Ibid., p. 484). 

6 Ibid., p. 466; cursivas en el original. Cf. 467. 

7 Ibid., pp. 492-3. 

8 Ibid., p. 511; cursivas en el original. 

9 De hecho, Ponce inicia su exposition y analisis del “humanismo proletario" con un capltulo cuyo subtitulo es “Las premi- 
sas objetivas del humanismo proletario” (Ibid., p. 505). 

10 Ibid., pp. 507-508. 

11 Ibid., p. 511. 
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cos iniciados; de la otra, millones de hombres libres que despues de renovarse el alma al abolir para 
siempre la propiedad privada, han abierto de par en par las puertas hasta ayer inaccesibles del ban- 
quete platonico” 12 . El gran merito de Humanismo burguesy humanismo proletario consiste en pro- 
porcionar una crltica bien documentada de la primera variedad del humanismo, junto con una lucida 
evocation de las posibilidades de la segunda. 

HUMANISMO EIDEOLOGIA 

Aunque se publico por primera vez en 1938, Humanismo burgues y humanismo proletario to- 
davia conserva una gran vigencia hoy en dla por los meritos que he mencionado al principio (entre 
otros). Consideremos estos meritos ahora con mas detenimiento. 

Empecemos con la cuestion de la ideologla. Uno de los grandes meritos del estudio de Ponce 
consiste, sin duda, en destacar la medida en que el humanismo ha servido, y puede servir, a fines 
ideologicos; y mas concretamente, como el humanismo del Renacimiento se plasmo como una ideo¬ 
logla burguesa 13 . Si por “ideologla” entendemos, en llneas generales, conjuntos o sistemas de 
creencias falsas, o por lo menos mistificadoras, cuya aceptacion sirve a los intereses de domination 
de la clase dominante, sera evidente que el humanismo burgues opera como una ideologla: los valo- 
res, ideas y actitudes que defiende favorecen los intereses de una determinada clase social, e inclu- 
so la ayudan a conquistar su hegemonla —y mantenerla. Como subraya Ponce al referirse al uso 
que los humanistas haclan de las ideas de los autores de la Antiguedad, “Lo que al principio habla 
sido en manos de la burguesla un instrumento de lucha contra la Iglesia y el feudalismo, se convirtio 
despues en un sistema exceiente para estabilizar los privilegios adquiridod ’ 14 . 

La naturaleza ideologica del humanismo renacentista se aprecia con especial claridad en la 
actitud de los humanistas hacia la religion. Resulta que los humanistas, “que tantas veces se mofa- 
ron de la religion y de la Iglesia, aconsejan para el pueblo la ensenanza de las supersticiones” 15 . Al 
tiempo que defienden la razon e invocan los valores que encuentran en la cultura antigua para librar- 
se de la Iglesia (y para combatir el orden feudal) 16 , los humanistas se sirven de la religion conventio¬ 
nal, vale decir de un conjunto de creencias irracionales, para perpetuar la servidumbre del pueblo y 
de esta manera facilitar y consolidar el dominio de la burguesla 17 . Ponce recalca que esta actitud 
frente a la religion era comun a los humanistas en su conjunto -para todo el humanismo.. .la religion 
era un instrumento necesario para manteneralpueblo en continencia'" 18 - y cita al respecto nombres 
como Pomponazzi, Bruno, Campanella, Maquiavelo y Erasmo, siendo este ultimo considerado por 


12 Ibid., p 456; cursivas en el original. Conviene puntualizar aqui que Ponce crela que las bases para crear este tipo de hu¬ 
manismo ya se sentaban en la antigua Union Sovietica, lo cual se refleja en el lenguaje utilizado en el pasaje citado. 

13 El termino “ideologla” apenas aparece en las paginas de Humanismo burguesy humanismo proletario (para uno de los 
pocos pasajes donde si se emplea, vease p. 492) y no se puede saber exactamente como Ponce interpretaba este con- 
cepto. Otro texto escrito cinco anos antes (vease PONCE A. (1974), “Los deberes de la inteligencia", Op. c/1., p. 174) 
hace suponer que Ponce manejaba una conception de la ideologla muy parecida a la de Lenin. 

14 PONCE, A (1974). Op. cit., p. 493; cursivas en el original. 

15 Ibid., p. 467. 

16 “Todo lo que la Iglesia les negaba: la potencia del dinero que ella calificaba de execrable, la necesidad de la action orientada 
en lo terreno, el goce de la vida tenido hasta entonces por pecado; todo eso y mucho mas, se lo daban los antiguos, tal como 
ahora el humanismo habla aprendido a descifrarlos desde el punto de vista de la clase burguesa” (Ibid., p. 463). 

17 “Incredula frente a la Iglesia, la burguesla quiere pasar por creyente ante las grandes masas” (Ibid., p. 468; entasis en el 
original). 

Ibid., p. 467; entasis en el original. 
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muchos, como sabemos, el humanista por antonomasia. Como esta instrumentalizacion de la reli¬ 
gion tenia la finalidad de salvaguardar los privilegios de la burguesia, no es desacertado considerar a 
los humanistas “ideologos fieles de la gran burguesia” 19 . 

Ahora bien, aun cuando se reconoce que Ponce esta en lo cierto al resaltar el caracter acusada- 
mente ideologico del humanismo renacentista -el humanismo burgues clasico-, cabe suponer que el hu- 
manismo contemporaneo, tan alejado de ese movimiento del mismo nombre que florecia hace medio mi- 
leno, corresponde a otro tipo de fenomeno y poco tiene que ver con una ideologia. Despues de todo, el 
humanismo contemporaneo, o mejor dicho los humanismos contemporaneos -se sabe que el termino 
“humanismo” ha tenido muchos significados y se ha prestado a muy diversos usos e interpretaciones— 
constituyen un movimiento mucho mas heterogeneo que su antecedente de la epoca del Renacimiento y 
habra muy pocos humanistas hoy en dia que fundamenten su postura esencialmente en los valores y ac- 
titudes de los autores de la Antiguedad y en el estudio de las “humanidades” 20 . Ademas, aunque hay, sin 
duda, similitudes notables entre el humanismo burgues clasico y el humanismo contemporaneo -ambos 
consideran al ser humano un valor supremo, descartan todo lo relacionado con lo sobrenatural, defienden 
una perspectiva altamente racionalista, etc.—, existe una diferencia considerable con respecto a sus res- 
pectivas actitudes hacia la religion. El caso es que en comparacion con el humanismo renacentista, el hu¬ 
manismo contemporaneo se distingue por su postura mucho mas radical y consecuente frente a la reli¬ 
gion. Las personas que se identifican como “humanistas” hoy en dia suelen ser agnosticos y ateos 21 y casi 
invariablemente niegan la existencia de vida despues de la muerte. Ademas, suelen abogar por una edu¬ 
cation (la etica incluida) integramente secular y racionalista, presidida siempre por el metodo cientifico 22 . 
De acuerdo con estos compromisos, los humanistas contemporaneos —muchos de los cuales han adop- 
tado la etiqueta de “humanismo secular” para referirse a su ideario, precisamente por las razones que 
acabo de mencionar— por lo general no “aconsejan para el pueblo la ensenanza de las supersticiones”, ni 
proponen ninguna otra instrumentalizacion de unas creencias que ellos mismos critican. 

No es mi proposito analizar aqui los factores que han incidido en esta evolution del humanismo, 
los cuales evidentemente tienen que ver con el debilitamiento y declive de las creencias religiosas, la se¬ 
cularization de nuestras sociedades en su conjunto y el legado de la llustracion, entre otras cuestiones. 
Lo que si quiero subrayar es que a pesar de esta modification en la actitud del humanismo acerca de la 
religion, el humanismo contemporaneo sigue conformando una ideologia en la medida en que hace caso 
omiso de las condiciones materiales necesarias para la plasmacion de los valores que proclama y pro- 
pugna. Ya he senalado que los humanistas renacentistas manejan un concepto totalmente abstracto al 
reivindicar lo humano; del mismo modo, los humanistas declarados de nuestras dias normalmente elu- 
den cualquier consideration de las condiciones necesarias para la realization de sus ideales humanistas 
en la practica. Incluso cuando los humanistas de hoy insisten en la importancia de la dignidad del ser hu¬ 
mano y hablan de medidas para proteger esa dignidad -otras elementos tipicos del humanismo contem- 


19 Ibid., p. 466. 

20 Como es sabido, una dedication al estudio de las humanidades era otro rasgo esencial del humanismo renacentista. 
Para los comentarios de Ponce sobre esta faceta del humanismo, vease Ibid., p. 493. 

21 Es verdad que hay telstas que se autodenominan “humanistas”, como las personas que profesan un “cristianismo hu¬ 
manista’’, pero parecen constituir una minoria insignificante entre los humanistas contemporaneos. El humanismo de 
los cristianos humanistas, dicho sea de paso, sera o de estilo “burgues” o de estilo “proletario", en funcion de la interpre- 
tacion que se haga de las implicaciones practicas del cristianismo. 

22 Veanse, por ejemplo, el sitio web de la American Humanist Association (Asociacion Humanista Americana), 
http://www.americanhumanist.org/, o el de la British Humanism Association (Asociacion Britanica del Humanismo), 
http://www.humanism.org.uk/home. El humanismo filosofico contemporaneo parece anadir poco al ideario humanista 
defendido por organizaciones como estas, aparte de cierto refinamiento conceptual y terminologico. 
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poraneo- suelen conformarse con “la defensa de un hombre liberado de las contingencias de la vida prac- 
tica y social” 23 , ya que pasan por alto las condiciones imprescindibles para fortalecer y garantizar la 
dignidad de todos (un empleo que no sea alienante, servicios sociales adecuados, acceso universal a la 
cultura y a la education, la existencia de instituciones que favorezcan el pleno desarrollo de la personali- 
dad, etc.). Al desatender las condiciones historicas necesarias para que los valores y principios humanis- 
tas que predica se vean reflejadas en la vida diaria de las personas, el humanismo contemporaneo presta 
un servicio ideologico importante al orden social existente: afirma, en efecto, que las admirables aspiracio- 
nes humanistas se pueden satisfaceren los palses capitalistas, cuando en realidad la satisfaction de es- 
tas aspiraciones resulta imposible dentro del marco socioeconomico de estas sociedades. De esta mane- 
ra el humanismo contemporaneo legitima el orden social existente -hace pensar que no existe ninguna 
incompatibilidad entre los objetivos humanistas y la estructura socioeconomica de este orden, es decir, 
que estos objetivos no exigen ninguna modification sustancial de la sociedad -y as! acaba sirviendo a los 
intereses de la clase actualmente dominante (ya que el orden social actual esta organizado para benefi- 
ciar a esta clase). Por tanto, el humanismo contemporaneo sigue siendo en esencia un humanismo bur¬ 
gues, segun el esquema de Ponce, y los humanistas en su mayorla siguen siendo, conscientemente o no, 
“instrumentos y apendices de la gran burguesia” 24 , al igual que sus ilustres antecesores. 

PONCE Y MARX 

Es importante aclarar que la conception del humanismo burgues planteada por Ponce no tie- 
ne que conllevar necesariamente una condena categorica de este tipo de humanismo 25 . Al contrario, 
se puede entender el humanismo burgues, en conformidad con este enfoque, como un paso necesa- 
rio en la evolution del humanismo hacia el “humanismo proletario”. Esta perspectiva es la que de- 
fiende, en efecto, el joven Marx en los Manuscritos de economla y filosofia de 1844, donde distingue 
tres tipos de humanismo: el humanismo teorico, el humanismo practico y el humanismo positivo 26 . 
Estos distintos humanismos en realidad se refieren, segun el joven Marx, a tres etapas distintas de 
un solo proceso de emancipation. 

El “humanismo teorico”, tambien llamado ateismo por Marx, se refiere a una liberacion de la 
teologla y al nuevo interes por la naturaleza humana que dicha liberacion conlleva. Marx emplea el 
termino “humanismo practico” (y tambien comunismo ) para designar el movimiento que lucha en 
contra de los impedimentos a una autorrealizacion humana universal y por establecer las condicio¬ 
nes sociales que la posibilitan. Por ultimo, “humanismo positivo” es el nombre que Marx le da a una 
sociedad en la que este objetivo se ha alcanzado, a saber, una sociedad en la que la alienacion ha 
sido superada y en la que cada individuo e individua puede desarrollar todas sus capacidades libre- 
mente; coincide con la madurez de ese orden social que se conforme despues de terminada la 
“prehistoria de la sociedad humana” y cuya esencia se puede formular como “el salto de la humani- 
dad desde el reino de la necesidad al reino de la libertad” 27 . 


23 Ponce, Humanismo, pp. 498-9. 

24 PONCE, A (1974). Op. cit., p. 465; entasis en el original. 

25 Resulta un poco sorprendente que Ponce no aborde esta idea en Humanismo burgues y humanismo proletario, si tene- 
mos en cuenta que analiza el fenomeno del humanismo desde una perspectiva marxista. 

26 MARX, K (1985). Manuscritos de economiay filosofia. Trad. F. Rubio Llorente, Madrid, Alianza Editorial, p. 201. Para un 
analisis e interpretacion de este aspecto de los Manuscritos, vease GARCIA BACCA, JD (1985). Presente, pasado y 
porvenir de Marx y del marxismo, Mexico, D.F., Fondo de Cultura Economica. 

27 MARX, K (2004), Contribucidn a la critica de la economia politica. Ed. J. L. Monereo Perez, Granada, Editorial Comares, 
S.L., p. xxxii; ENGELS, F (1977). La subversion de la ciencia por el senor Eugen Duhring («Anti-Duhring»). Trad. M. Sa- 
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Si aceptamos este esquema, es evidente que el “humanismo teorico” constituye un primer es- 
tadio por ei que la humanidad tendra que pasar antes de poder aspirar a otras formas de humanismo. 
Lo que Marx llamaba “humanismo teorico” en este escrito es en el fondo el mismo fenomeno que el 
“humanismo burgues” analizado por Ponce, mientras que el “humanismo practico” y el “humanismo 
positivo” constituyen distintas fases de lo que Ponce llama el “humanismo proletario”: tanto el inicio y 
desarrollo del proceso historico para alcanzar las metas del humanismo proletario -comparable, por 
ejemplo, al proceso de construction de un nuevo orden social-como la sociedad creada cuando es- 
tas metas se han logrado y los valores que representan estan plasmados en la vida cotidiana de to- 
dos. El surgimiento y consolidation del humanismo burgues debe considerarse, por tanto, un paso 
necesario pero no suficiente para conseguir la liberation del ser humano tal como esta se ve refleja- 
da en los principios basicos de los humanistas (al igual que, como Marx puntualiza en su ensayo “So- 
bre la cuestion judla” 28 , la emancipacion politica fue necesaria pero no suficiente para alcanzar la 
emancipacion humana). 

Una vez aceptaba esta conception de la evolution del humanismo, resulta evidente que el 
principal problema relacionado con el “humanismo burgues” no reside en su naturaleza burguesa, 
sino en el hecho de que no haya sido superado pese a responder a una epoca historica ya definitiva- 
mente pasada 29 . Dicho de otra manera, el problema es que sigue siendo hegemonico en una epoca 
en la que puede y debe prevalecer el humanismo proletario o, si se prefiere, el “humanismo practico”. 
Si esta interpretation es plausible, se puede afirmar que hoy en dfa asistimos a un desarrollo 
atrofiado del humanismo. 

Estas consideraciones acerca de la utilization ideologica a que se presta cierta clase de hu¬ 
manismo nos recuerdan, al igual que el enfoque adoptado en Humanismo burgues y humanismo 
proletario en general, la importance de precisar a que humanismo nos estamos refiriendo cuando 
reivindicamos este concepto. Es decir, al invocar unos ideales humanistas deberlamos especificar la 
variedad de humanismo que defendemos. Ya en el Manifesto comunista Marx y Engels nos adver- 
tian que la burguesla confiere a terminos como “libertad”, “justicia” o “cultura” un sentido conforme a 
sus intereses y por lo tanto les da una signification que los trabajadores deberian rechazar 30 . Se 
puede aplicar esta ensenanza de Marx y Engels con igual razon al termino “humanismo”. Como Pon¬ 
ce ha demostrado, en el caso del humanismo burgues se trata, al fin y al cabo, de un humanismo de 
clase: de ahi la insistencia de Ponce en usar la etiqueta “burgues” y su negativa a emplear el termino 
“humanismo” a secas. La conveniencia de emplear hoy la frase “humanismo proletario” puede ser 
discutible; quiza sea mas acertado abogar por un “humanismo critico”, o un “humanismo materialis- 
ta”, o un “humanismo positivo”, o un “humanismo sustantivo”. Pero lo que no se debe cuestionar es la 


cristan, Barcelona: Editorial Critica, S. A., p. 294. Cf. GUADARRAMA GONZALEZ, P (2011). “Humanismoy marxismo", 
in: VALQUICACHI, C & BAZAN C, P (Coords.). Marx y el marxismo critico en elsigloXXI, Mexico. D.F., Ediciones Eon, 
pp. 313-332. 

28 MARX, K (1982). “Sobre la cuestion judla", in: Marx, K. (1982). EscritosdeJuventud. Ed. W. Roces, Mexico, D.F., Fondo 
de Cultura Economica, pp. 461-490. 

29 Esta afirmacion presupone, evidentemente, que el nivel de desarrollo de nuestras sociedades ya es tal que exige una 
forma de organization “pos-burguesa”; si, con todo, estas sociedades siguen conformandose segun patrones burgue- 
ses, se trata de un desfase entre las necesidades esenciales de estas sociedades y las instituciones y estructuras socia- 
les que las rigen. 

30 MARX, K & ENGELS, F (1998). Manifesto comunista. Trad. L. Mames. Barcelona, Critica, pp. 61 -63. Aqui “rechazar" no 
implica necesariamente rechazar en su totalidad, sino solo “no admitir como concepto (totalmente) satisfactorio”. Quiza 
sea util una analogia: si los obreros deben rechazar la “democracia burguesa”, no es porque carezca por completo de 
elementos que se puedan aprovechar para construir una forma de democracia mas avanzada, sino porque la democra¬ 
cia burguesa resuita inadecuada como modelo politico, a pesar de sus meritos. 
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necesidad de distinguir entre la postura que Ponce describe y defiende y la que inspira al humanismo 
clasico, al menos cuando se trata de abordar este tema con cierto rigor. Si es inevitable que nos ocu- 
pemos del humanismo y, ademas, parece ser que nadie esta en contra de la doctrina humanista, es 
especialmente importante que los que defienden un humanismo al estilo del “humanismo proletario” 
consigan diferenciar sus tesis de las de que sostienen otros humanistas. 

Aunque Humanismo burgues y humanismo proletario no ofrece, ni pretende ofrecer, un trata- 
do sobre esta otra conception del humanismo, Ponce si nos indica, como ya hemos visto, las condi- 
ciones historicas que presupone, as! como algunos de sus principios rectores, y este es otro merito 
del libro que conviene destacar. El estudio de Ponce pone de manifiesto que el humanismo proletario 
solo puede ser desarrollado en determinadas condiciones socio-historicas (una puntualizacion, di- 
cho sea de paso, que hace evidente la sinrazon de condenar el dominio del humanismo burgues en 
un periodo en el que no cabla un humanismo mas “avanzado”). Estas condiciones incluyen, como ya 
se han enumerado arriba, un alto nivel de mecanizacion de la industria, un “gobierno obrero" y una 
polltica de “cultura para todos”. Evidentemente, estas precisiones resultan poco originales, y el pro- 
pio Ponce recuerda que se debe a Marx la idea de que tienen que darse ciertas condiciones objeti- 
vas, o un determinado nivel de desarrollo de las capacidades productivas de la humanidad, antes de 
que pueda existir la posibilidad de formar hombres plenos, armoniosamente desenvueltos” 31 . Aun 
asl, Ponce hace una aportacion importante al relacionar expllcitamente el desarrollo humano plan- 
teado por Marx con la doctrina humanista. Ademas, Ponce introduce un elemento original e intere- 
sante cuando, al referirse a los retos que afronta el humanismo proletario y partiendo de algunas 
ideas de Lenin, llama nuestra atencion sobre las dificultades relacionadas con la asimilacion y apro- 
piacion de la cultura heredada del capitalismo y de la epoca del dominio burgues. Si es verdad que la 
burguesla tuvo que plantearse un problema parecido despues de abatir el orden feudal, el desaflo es 
mucho mayor en el caso del proletariado, el cual “difiere de la burguesla infinitamente mas que la 
burguesla del feudalismo”, ya que la diferencia fundamental entre estos ultimos se reduce, al fin y al 
cabo, a “modos distintos de explotacion" 32 . Aunque Ponce no proporciona propuestas concretas res- 
pecto a la tarea de “estudiar, criticar y asimilar los ‘clasicos' desde el punto de vista del proletariado 
revolucionario” 33 , el hecho de que insista en la importancia de esta tarea y aclare algunas de las 
dificultades que acarrea es otra de las razones por las que Humanismo burgues y humanismo 
proletario sigue siendo un libro que nos puede ayudar a pensar el humanismo crlticamente. 

CONCLUSION 

Quiza sea util, a modo de conclusion, senalar la mas importante implication practica que se 
desprende de la argumentation de Ponce y que es la siguiente: un humanismo realmente emancipa- 
dor, un humanismo inspirado en ideales igualitarios y de libertad y justicia social, no puede dejar de 
ser, en el mundo de hoy, un anti-capitalismo; es decir, un compromiso humanista deberla conllevar 
un compromiso anti-capitalista. Esta es una de las ensenanzas principales que nos ha legado el libro 
de Anibal Ponce. Hariamos bien en recordarla ahora, en el siglo XXI, cuando un humanismo verda- 
deramente emancipador hace mas falta que nunca. 


31 PONCE, A (1974). Op. tit., p. 509; entasis en el original. 

32 Ibid., pp. 518-519; entasis en el original. 

33 Ibid., p. 521. En terminos muy generates, los trabajadores deberian “tomar del pasado los valores que correspondieron 
al ascenso de la burguesia y para rechazar a su vez cuantos sirvieron de reflejo a su disgregacion y decadencia” (Ibid., 
p. 521; entasis en el original). 
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Alberto BUELA: Disyuntivas de nuestro tiempo. Ensa- 
yos de Metapolitica. Barbarroja, Madrid, 2012, 216pp. 


Aquilino DUQUE, Buenos Aires, Argentina. 


Metapolitica y Modernidad 

El concepto de “metapolitica” lo lanzo por lo 
visto la Nouveile Droite como contragolpe de la 
Chienlit o Carnaval del mayo trances del 68. Yo en 
cambio creo que es anterior a esa fecha y que nacio 
al Surde los Pirineos. El origen esta una conversa¬ 
tion privada del general Franco con un visitante, 
que le anuncio que querla dedicarse a la politica, y 
le aconsejo: “Haga lo que yo. No se meta en politi- 
ca." Yes que la metapolitica consistejustamenteen 
eso; en no meterse en politica, sino en situarse a su 
lado o mas alia de ella, pero sin perderla de vista. 

En realidad, como explica Alberto Buela, 
hay tres conceptos de la metapolitica: el susodicho, 
cuyos voceros mas conspicuos son el trances Alain 
de Benoist y el italiano Marco Tarchi, cuyo campo 
de accion es la pura teoria y excluye eso que llama- 
ban la praxis los marxistas; otro, mucho mas abs- 
tracto, propugnado por Leo Strauss, que tambien 
excluye no solo la accion, sino la ideologia, pues tie- 
ne un caracter puramente hermeneutico y analitico, 
prescinde de la metafisica y suspende los juicios de 
valor pues, in parole pdvere, es decir en terminos 
marxistas, no pretende transformar el mundo, sino 
comprenderlo, y otro por fin, preconizado por Silva- 
no Panunzio y Primo Siena, que tiende a la trascen- 
dencia y constituye una especie de metafisica eso- 
terica y pretende actuar sobre la realidad a traves 
del mito y de la tradicion. Es la linea de Rene Gue¬ 
non, de Friedhof Capra, de Julius Evola etalia. Su 
antecedente mas inmediato es el Max Scheler que 
pretendia educar en nuevos valores a una clase cul- 
ta que sustituyera a una clase politica sujeta a valo¬ 
res caducos e inoperantes, y el Antonio Gramsci 
que queria aduenarse ideologicamente de la socie- 
dad civil como paso previo ineludible e inevitable a 
la conquista del Estado. 

De esta disyuntiva parte Alberto Buela para 
enfrentarse con una Modernidad con la que no esta 
muy conforme y a cuyos amenazantes proyectos 


urge oponer alguna alternativa. Lo malo es que des- 
de que la Historia es Historia, y de esto hace ya al- 
gunos milenios, no hay alternativa que el hombre no 
haya ensayado sin que se pueda decir que cual- 
quiera de ellas haya sido acertada al cien por cien. 
Los griegos se curaban en salud al establecer una 
rotation en esas alternativas, a cada una de las cua- 
les se les senalaba una fecha de caducidad. Por el 
contrario, los titulares de las alternativas siempre 
han hecho todo lo posible por perpetuarlas y para 
ello el expediente mas socorrido siempre fue el de 
extenderlas. “Un monarca, un imperio y una espa- 
da”, el voto de Flernando de Acuna al cesar Carlos V 
ha sido la meta ultima de los imperios que en el mun¬ 
do han sido y a los que los descubrimientos de la lla- 
mada Edad Modema imponian un limite de dilata¬ 
tion. Por mucho que el sol no se pusiera en sus do- 
minios, a unos antes y a otros despues les llegaria la 
hora del crepusculo y con el el toque de retreta. 
Vano fue siempre el empeno del hombre en exten- 
derse para inmortalizarse. En el siglo XX hubo siste- 
mas para convertir el espacio en tiempo mediante 
doctrinas como la del Gran Espacio o Espacio Vital, 
que se contentaba con mil anos, y la de la Revolu¬ 
tion Permanente, que tendia al infinito. Ahora tene- 
mos la Globalization mediante la que se quiere im- 
poner la democracia fukuyamica por doquier y para 
siempre. 

Frente a esa Globalization que impone el 
pensamiento unico y el relativismo cultural, Buela 
concibe un planeta organizado en “ecumenes”, y de 
esas “ecumenes” la que a nosotros nos incumbe es 
la que el llama “iberoamericana”o “hispanoamerica- 
na”. Ahora bien, lo primero que tiene que hacer cada 
una de las naciones, regiones, provincias o comar- 
cas de esa “ecumene” es liberarse del lenguaje im- 
puesto por el “pensamiento unico” de la “correction 
politica”, al que el propio Buela rinde tributo cuando 
despues de lo antedicho hace la salvedad siguiente: 
“por mas que este ultimo termino haya sido desgas- 
tado por el uso intensivo que hizo la Espana de 
Franco”. Da la casualidad de que el termino fue 
acufiado en 1926 en Buenos Aires por el sacerdote 
vasco don Zacarias de Vizcarra, con la finalidad ex- 
plicita de sustituir con el el termino de “raza” por el 
que se designaba al “conjunto de todos los pueblos 
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de cultura y origen hispanico diseminados por Euro- 
pa, America, Africa y Oceania” y con el que se ex- 
presaba “en segundo lugar, el conjunto de cuaiida- 
des que distinguen del resto de las naciones del 
mundo a los pueblos de estirpe y cultura hispanica.” 
Tanto los portugueses que Gama llevo a Oriente 
como los Castellanos o extremefios o andaluces o 
vascos que acompanaron a Colon, a Valdivia, a 
Cortes, a Pizarro, a Legazpi se consideraban “hijos 
de Espana” (vease Camoens), mucho antes de que 
una de las partes se aduenara indebidamente de la 
denomination comun, mal ejemplo que apenas dos 
siglos despues y en America seguirlan los colonos 
britanicos al independizarse de su madre patria. La 
institution desde la que Franco hizo en efecto un 
“uso intensivo” del concepto de Hispanidad fue el 
Instituto de Cultura Hispanica donde tan “hispano” 
era un becario peruano o guatemalteco como un be- 
cario brasileno, que los habia en gran cantidad. 

Yo siempre he pensado que hay tres nacio¬ 
nes en la periferia del Viejo Continente a las que nun- 
ca les ha ido bien cuando se han metido en los asun- 
tos continentales, y esas tres naciones son Rusia, 
Inglaterra y Espana, tres naciones centrlfugas, cuyos 
grandes destinos historicos siempre estuvieron en su 
proyeccion hacia fuera: Rusia hacia Oriente y Espa- 
na e Inglaterra hacia Occidente. Esas tres naciones 
son el nucleo inicial de tres de las “ecumenes” en que 
Buela divide al mundo, que son mas por supuesto. 
De esas tres, la unica que conservo su centra de gra- 
vedad fue la eslava, que por algo se llamo Tercera 
Roma. En las otras dos el centra de gravedad se des- 
plazo con diversa fortuna a la otra orilla del Atlantico. 
Hoy dia la ecumene anglosajona es la que domina el 
mundo y pretende imponer su cosmovision y sus ins- 
tituciones a todo el globo terraqueo. La hispanoame- 
ricana en cambio padece las consecuencias de un 
pecado original hispanico, que no es otro que la ren¬ 
dition espiritual e ideologica ante los mismos contra 
los que lucho en la guerra de la Independencia. La 
Constitution de Cadiz, promulgada en una ciudad si- 
tiada por Napoleon, fue redactada por la misma per¬ 
sona que meses atras habia redactado la Constitu¬ 
tion de Bayona al dictado de Napoleon. En cuanto a 
la Europa continental, me temo que muchos de sus 
males le vienen de haber perdido su centra de grave- 
dad, que era naturalmente Roma. Y esto fue asi a 
partir de la Reforma, que fue la primera gran ruptura 
de su unidad espiritual, ruptura que el nacionalismo, 
que fue la gran aportacion de la Revolution France- 
sa, no tenia mas remedio que ahondar. De ahl que 
nunca hayan ido a buen puerto todas las tentativas 
de unification, sea por el hierro, sea por el oro. No 


creo que la hostilidad declarada a todo cuanto Roma 
representa y significa vaya a facilitar la superacion de 
las rupturas europeas. Y es que Roma es lo unico 
que puede dar sentido y cohesion a las “ecumenes” 
que constituyen lo que entendemos por “Occidente”. 

Buela entiende que lo primera que ha de ha- 
cer es disentir del consenso o de los consensos de 
un Occidente dejado de la mano de Dios, un Occi¬ 
dente del que es primum inter pares un pais que no 
ha prescindido del todo de Dios y que encabeza la 
“ecumene” dominante. De ese pals, el resto de 
Occidente imita lo mas facil y menos exportable, ol- 
vidandose de lo mas esencial y “ecumenico”. Ese 
pais, que tiene poderosas razones para estar con- 
vencido de que su sistema politico da buenos resul- 
tados, lo ha erigido en dogma y sustituido con el la 
fe de sus fundadores. He aqui como la democracia 
ha llegado a ser la religion de un mundo sin religion. 

Hay que decir que tambien contaron con Dios 
los constituyentes gaditanos, los “espafioles de am- 
bos hemisferios” que elaboraron la Constitution de 
1812, pero a juzgar por los resultados, no se puede 
decir que estuvieran muy asistidos por la Tercera 
Persona de la Santisima Trinidad. Esa Constitution, 
que es la madre de todas nuestras constituciones a 
ambas orillas del Atlantico, resultaria inaplicable en el 
hemisferio metropolitano para el que fue concebida, 
mientras que en Ultramar hubo tantas imitaciones 
cuantos caudillos aspiraban a la primera magistratu- 
ra de cada subdivision del hemisferio virreinal. Nada 
mas natural que de esa fragmentation se aprovecha- 
ran los avisados vecinos del Norte, cuya Constitution 
perdura porque es la misma para todos y que gracias 
a ella lograron erigirse en centra de gravedad de la 
“ecumene" anglosajona. 

En ese centra de gravedad se decia en tiem- 
pos que lo que era bueno para la General Motors era 
bueno para los Estados Unidos, y ahora, mutatis 
mutandis , se dice, aunque no se piense, que lo que 
es bueno para los Estados Unidos es bueno, o tiene 
que serlo, para el resto del planeta. Ese consenso 
de la “ecumene” occidental, cuya ideologia es el 
“pensamiento unico” y cuya etica es la “correction 
politica”, suscita disensos en las otras “ecumenes” 
y la que aqui se estudia es la hispanoamericana. 
Buela abandona la torre de marfil de la metapolitica 
para rastrear una identidad comun a esa “ecumene” 
y para ello se sirve de una tradition que no puede 
ser otra, desde su perspectiva de criollo, que la que, 
en lo bueno y en lo malo, procede de Espana. Decia 
Octavio Paz - que presumia mas de mestizo que de 
criollo - que lo mexicano incluye lo espahol, pero no 
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viceversa, y lo mismo viene decir el embajador Ro¬ 
bles Piquer cuando afirma que “Espana no pertene- 
ce al continente americano, sino a su contenido”. 
No se si me equivoco al pensar, a la vista de los ra- 
zonamientos de Buela, que en ese “contenido del 
continente” ve el la piedra angular de una unidad de 
destino. Ya que hable de Paz, quiero recordar que 
despues de leer un ensayo suyo sobre Ortega y 
Gasset, le puse unas letras que terminaban asi mas 
o menos: “Es urgente que el mundo hispanico haga 
su propia modernidad”. 

George STEINER. La Idea de Europa. Traduction de 
Maria Condor. Prologo de Mario Vargas Llosa. Introduc¬ 
tion de Rob Riemen. Centzontle. Fondo de Cultura Eco- 
nomica / Ediciones Siruela. Mexico D. F, 2006. 


Javier DOMINGUEZ MOROS. Universidad Pedagogica, 
Barquisimeto, Venezuela. 


Critica decolonial a la idea de Europa de 
George Steiner 

El autor occidental George Steiner, desarro- 
lla breve pero incisivamente en su obra La Idea de 
Europa, no tanto una perspectiva sobre Europa per 
se, sino su idea mas concreta sobre las otredades 
no europeas frente al proyecto imperial occidental 
eurocentrico, si se considera su lectura desde una 
perspectiva decolonial. El presente articulo, mas 
que un resumen propiamente dicho de este breve 
texto, representa una critica al mismo desde una mi- 
rada-otra, con la intention de desmentir y falsear los 
axiomas discriminatorios hallados en las tesis prin- 
cipales desarrolladas por el autor aludido. 

En su libro publicado por el Nexos Institute 
(2004), George Steiner pretende definir la unidad 
del continente europeo en cinco premisas: Europa 
como un espacio de sociabilidad intelectual; Europa 
como un paisaje caminable y civilizado; Europa 
como tributaria de una Memoria historica urbaniza- 
da; Europa como heredera de Atenas y Jerusalen; 
por ultimo, Europa como crepusculo. En estos cinco 
fasciculos, en estos cinco axiomas, una cosa hay 
en comun entre todos: la Razon eurocentrica, y la 
idea de civilization en contraposition a lo salvaje e 
incivilizado. Europa es segun Steiner, un continente 
civilizado y filosofico; eso es lo que la distingue fren¬ 
te a otras culturas y frente a otros continentes. Insi- 
nuantemente, el autor discriminar otras realidades, 
al resaltar que los elementos comunes y constitu- 
yentes de la unidad europea yacen mas alia de las 
posibilidades tecnicas, culturales y cientificas de las 


alteridades con caracteres que delatarian un atraso 
civilizatorio. 

Tomando en consideration el ethos ontologi- 
co de George Steiner: de ascendencia judeo-germa- 
nas, nacido en Francia, y, educado en los Estados 
Unidos, el autor en cuestion, al igual que el resto de 
los judios europeos partidarios del judaismo occiden¬ 
tal secularizado, intelectuales que, desde el siglo 
XVIII hasta la actualidad, han pretendido fundar un 
imaginario social de la unidad europea, puesto que 
han acogido a Europa como su patria luego de prefe- 
rir esta al aislamiento sectario que les causo tanto re- 
chazo a lo largo de su historia pasada. Es interesante 
por esta razon tener en cuenta que hay un doble dis- 
curso en sus planteamientos sobre la unidad euro¬ 
pea, sobre la Nacion-Europa; esta doble discursivi- 
dad sera explicada en la medida en que se vaya pre- 
sentando dentro del analisis dialogico que aca se 
propone efectuar; vale la pena antes de comenzar 
formalmente esta resena, recalcar que es Europa 
desde una mirada latinoamericanocentrista: la cuna 
de la esclavitud epistemica y cultural, pero tambien 
entiendase a Europa como la civilization heredara de 
Egipto, Babilonia, Grecia, Roma, Juda, Persia; porlo 
cual, al haber sido el Nuevo Mundo colonizado por 
ellos, considerese que no fue una conquista espano- 
la, ni siquiera de un continente europeo, sino de una 
cultura nacida a orillas del Mar Mediterraneo con 
unos miles de anos de conformation. 

Ahora bien, segun Steiner, Europa es ante 
todo una red cartografica de Cafes que sirven para el 
desarrollo del espiritu intelectual. Dice Steiner “si tra- 
zamos ei mapa de los cafes, tendremos uno de los in- 
dicadores esenciales de la «idea de Europa»". En los 
Cafes europeos los hay poetas, metafisicos, politi¬ 
cos, filosofos, muy al contrario del bar norteamerica- 
no que es un lugar oscuro de insinuation al erotismo 
y al encuentro sexual, al baile y a la musica estruen- 
dosa donde es casi imposible pensar, bar en el que el 
consumo es vital para no ser desalojado del sitio. 
Para Steiner los paises de la Europa sajona repre- 
sentan un eje intermedio entre los Estados Unidos y 
la Europa Continental; hay pub y tabernas en los pai¬ 
ses de habla inglesa en Europa que sirvieron para el 
desarrollo de la literatura britanica pero estos no son 
cafe; en este sentido las islas britanicas no parecen 
pertenecer del todo a la idea de Europa. Termina el 
autor al respecto del Cafe citando a Walter Benjamin 
“habra mitologias mientras haya mendigos” a lo que 
anade Steiner “mientras haya cafes, la «idea de Eu- 
ropa» tendra contenido”. Ahora bien, el Cafe como lu¬ 
gar de reunion, por simple conjetura de sentido histo- 
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rico comun, no es posible sino posteriormente al en- 
cuentro entre America y Europa. 

La idea de Europa sustentada en una red de 
cafes repletos de pensadores, poetas, filosofos, es- 
critores y politicos, se enmarca dentro de la moder- 
nidad, y sobre todo en la historia de las ideas y la fi- 
losofia del siglo dieciocho; por lo demas, al dejar de 
ultima referencia al respecto del cafe como constitu- 
yente de una identidad europea a Walter Benjamin, 
esta claro que quiere establecer un nexo entre los 
judios intelectuales del Viejo Mundo y la idea de Eu¬ 
ropa: el judio-filosofo como autentico ciudadano eu- 
ropeo, he aqui una de las dobles intenciones del au- 
tor implicitas, el hacer ese nexo entre judios y una 
identidad europea contemporanea; a traves de es- 
tas intenciones sutiles del discurso se puede incluso 
llegar a pensar que a muchos judios les gustaria 
que Israel fuera parte del continente europeo y no 
un lugar solitario, que sin sentido de pertenecia en 
medio del mundo muslime. Esta idea de union entre 
Israel y Europa la desarrolla el autor en el 4°axioma. 

Para Steiner Europa es ademas, un paisaje 
humanizado previamente, incluso por las bondades 
que le fueron dadas por la naturaleza misma, prede- 
terminado por la naturaleza para una finalidad so- 
cializadora, para ser caminable, in-fronterizo, ho- 
mogeneo. Europa es un paisaje transitable a pie en 
toda su extension y por ende, la huella del hombre 
esta patentada en cada centimetro cuadrado del 
mapa europeo, este es el planteamiento del autor a 
este respecto. He aqui la gran diferencia a su vez 
con Africa, las Americas, Australia que poseen 
grandes desiertos, selvas, cadenas montanosas in- 
franqueables. 

De este modo se va construyendo un discur¬ 
so que pretender crear un imaginario claro, definido y 
categorico: Europa como concepto. Lo mas caracte- 
ristico de ello es: Europa es civilizada, al resto del 
mundo le falta “europeizarse”. El espacio geografico 
europeo esta humanizado en cada rincon, y no solo 
eso, la mitologia, el arte, la filosofia, cada una esta 
entranablemente aludida en la cuadricula del mapa 
europeo: “A ojos americanos, incluso las nubes euro¬ 
peas pueden parecer domesticadas: atestadas estan 
de antiguos dioses con vestiduras de Tiepolo". Pero 
una mirada critica, desmiente tal argumento: Ameri¬ 
ca siempre fue caminable, y los dos grandes centros 
culturales antes de la llegada de los espanoles al 
Nuevo Mundo asi lo atestiguan: toda Mesoamerica 
estaba repleta de caminos reales al igual que toda la 
Suramerica Andina rendia tributos a la corona Inca; 
el Amazonas ha sido uno de los lugares mas antigua- 


mente poblados del continente, y con restos de civili- 
zaciones mas antiguas que hasta hace pocas deca- 
das han sido “descubiertas". 

Los amerindios se encuentran hoy dia alia 
en mayor cantidad que en cualquier otro lugar don- 
de el pie del europeo no quiso echar raices: el Ama¬ 
zonas. Y eso de que no de que America es, aludida- 
mente salvaje, se enmarca dentro de un imaginario 
netamente europeo, que, acostumbrado a otro tipo 
de vegetacion encuentra hostil a las selvas surame- 
ricanas. Los beduinos del node de Africa se han ha- 
bituado a las altas temperaturas y a hacer largas pe- 
regrinaciones por los desiertos. Los esquimales del 
Artico se han habituado a las condiciones extremas 
de su paisaje. 

Continua el autor con su disertacion: Europa 
como memoria urbanizada o hecha urbe; este axio¬ 
ma es la materializacion urbana de la domestica¬ 
tion del paisaje europeo humanizado; es su conse- 
cuencia, es la cristalizacion del peso historico en el 
Viejo Mundo sobre sus calles y lugares publicos; por 
el contrario, al hablardel Nuevo Mundo (o mas bien, 
casi exclusivamente de los Estados Unidos), esta- 
blece las diferencias entre uno y otro continente 
para ir reconstruyendo esa idea de Europa a partir 
de la otredad. 

Steiner establece su siguiente axioma a par¬ 
tir de las raices culturales de Europa. Sintetiza la he- 
rencia helenica en cuatro elementos puntuales: mu- 
sica, matematicas, filosofia y ciencia. No hay nada 
nuevo que agregar; el autor cae en el mismo discur¬ 
so eurocentrico: la superioridad del europeo frente a 
cualquier otro grupo-cultura. La musica que es uni¬ 
versal, no ha logrado la racionalidad, la sonoridad 
de los grandes maestros de la musica europea. Las 
matematicas si bien desarrolladas por los arabes, 
los hindues; pero “la epopeya de la conjetura y la 
prueba matematicas , de una hipdtesis radicalmente 
mas alia de la representacion material o del sentido 
comun , es, en esencia, una epopeya europea y, por 
transferencia directa, norteamericana". 

A este respecto, la idea de Europa no se 
constituye en la busqueda ingenua de una identidad 
europea, sino a la destruction de cualquier otro va¬ 
lor diferente al europeo; incluso esa idea de Europa 
tiene consecuencias antropologicas evidentemente 
imperialistas: el concepto antropologico solo es po¬ 
sible dentro del ideal del progreso cientifico tecnolo- 
gico eurocentrico; el resto es aludido como bestial, 
animal, seudo-humano. Solo el hombre bianco pue¬ 
de desarrollar el sistema-mundo a un grado supe¬ 
rior a todos los demas grupos etnicos. Aunque estos 
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no son directamente los planteamientosdel autor, al 
hacer una lectura critica del libro La Idea de Europa, 
se preve dialecticamente otra semantica, la doble 
intention detras de los argumentos:, la idea que tie- 
nen los europeos de los no europeos. Europa es 
para Steiner la cuna positiva del pensamiento ratio¬ 
nal, y el epicentro de la expansion de la civilization 
mas autenticamente desarrollada hacia otras latitu¬ 
des quiza menos favorecidas. 

Parece, una vez mas, que estas palabras 
estan cargadas de una profunda soberbia, de una 
profunda arrogancia arropada y disimulada en una 
supuesta busqueda ficticia de una unidad ontologi- 
camente europea. Ademas, Grecia es una parte de 
Europa, no toda Europa, Grecia como imposition 
cultural bajo el helenismo de Alejandro Magno, o 
como cultura universal en el Imperio Romano, o 
como legado de los califatos arabes al resto de Eu¬ 
ropa en el Medioevo, 6 ya finalmente, como Renaci- 
miento a partir de la modernidad europea. La gran 
mayoria de los europeos eran a penas antes del 
cristianismo hordas de barbaros y salvajes. Y los 
presocraticos en todo caso eran asiaticos de cultura 
griega, bajo la influencia de Egipto, Babilonia y Per¬ 
sia. Con un libro asi, se puede asumir sin ser critico, 
que el resto del mundo es innecesario, incivilizado, 
inferior; termina senalando respecto a la herencia 
del espiritu griego el uso de vocablos helenos para 
las ciencias: biologia, geologla , geografla... todas 
ellas llevando siempre el logos heleno, la unica ra- 
zon posible, la razon universal occidental. 

La herencia hebrea: Jerusalem en este seg- 
mento el autor pretende justificar el judaismo laico 
europeo como un factor determinante en la cons¬ 
truction y consolidation de la idea de Europa (y que 
no es en ningun caso una herencia historica como 
en el caso de Grecia, sino una herencia viva y acti- 
va); justificar al judaismo secular moderno europeo 
es vital para este pensador. Si se observa detenida- 
mente sus posturas, se develara su doble discurso 
al respecto: Europa es deudora a los judios contem- 
poraneos que transcriben el pensamiento de los an- 
tiguos hebreos en teorias cientificas al propio estilo 
de la herencia helena manifiesto en el espiritu de la 
modernidad: Marx, Freud, Einstein, Proust, Kant. 

El hilo historico de herencia hebrea, expre- 
sado, representado en la historia del cristianismo, 
ninguna o muy poca importancia despierta en Stei¬ 
ner. Supone de primer orden que el cristianismo es 
la fuente de esa herencia hebrea en Occidente, 
pero muy sutilmente va descalificando esa herencia 
cristiana y hasta diferenciandola de la herencia ju- 


daica, aunque de manera poco perceptible para el 
lector inexperto. Luego, propone una etica judia lai- 
ca como motor moral europeo, como unica herencia 
hebrea que debe perpetuarse de ese legado judeo- 
cristiano, dejando por fuera evidentemente al mis- 
misimo cristianismo. Aca cabe la pregunta <j,que 
puede hacer alguien con una idea de Europa seme- 
jante? Desde luego que se trata de crear un para- 
digma de domination y discrimination, de superiori- 
dad frente a lo que debe ser descalificado. 

En palabras del propio Steiner: “mi quinto crite- 
rio es una autoconciencia escatologica... tal vez unica 
en la conciencia europea... como si Europa, a diferen- 
cia de otras civilizaciones, hubiera intuido que un dia 
se hundiria bajo el paradojico peso de sus conquis- 
tas..." Una vez mas se equivoca Steiner. Mas que nin¬ 
guna otra civilization, mas que ninguna otra cultu- 
ra-grupo-continente, los aborigenes, los indigenas, se 
sabian predestinados al crepusculo de su mundo. 

Cuando en el siglo IX d.C. se reuniera en Yu¬ 
catan lo que pudo bien ser el primer Congreso de 
Astrologia Mundial, los pronosticos de que la civili¬ 
zation Maya llegarla a su fin tuvieron una resonan- 
cia historica tan abrumadora que, seis siglos antes 
de la llegada de los europeos a estas tierras, los ma- 
yas hablan evacuado las ciudades dejandolas a la 
ventura de las selvas del tropico. Las profecias del 
calendario azteca, el mito de los cinco soles, del 
quinto que esta por venir (en el 2012), constituyen 
fuertes premoniciones del sentido de finitud en la 
conciencia indigena. Mariano Picon-Salas en varias 
de sus obras resalta el hecho de estas ideas preco- 
lombinas en contraposition a lo que el denomina la 
idea de progreso completamente ajena al pensa¬ 
miento aborigen. De hecho, queda aun entre los 
amerindios el amargo sabor de la desaparicion de 
su mundo por mano de los europeos. El hecho de 
que hoy por hoy se siga imponiendo la cosmovision 
eurocentrica en los escenarios educativos de Nues- 
tramerica, es un indicio de que la Universidad esta 
todavla de manos atadas a las estructuras del mo- 
delo del pensamiento unico. 

Juan Jose TRILLOS PACHECO: La facultadpredictiva 
del lenguaje. De la comunicacion celularala comuni- 
cacidn digital. Editorial Unlautonoma, Universidad de 
Bogota, Colombia, 2011, 225pp. 


Harold BALLESTEROS VALENCIA, Bogota, Colombia. 


Una forma de preguntar por el hombre con- 
siste en indagar el lenguaje, y encontrarlo en el dis- 
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curso valida la indudable premisa de la construction 
de un sistema de pensamiento que devela, ademas, 
su estar-en-el-mundo afirmado por Heidegger. For¬ 
ma de un conjunto de significantes que no solo de- 
signan o senalan los elementos y su entorno sino 
que se constituye en un complejo andamiaje a partir 
y no a traves del cual se emprende una larga mar- 
cha que conduce ineludiblemente al encuentro del 
ser humano. No confundir con la busqueda del “mi 
mismo”, tan en boga de tiempos de exaltation del 
individualismo, que presupondria el eslogan cine- 
matografico que rezaria: matelos a todos y regrese 
solo. A proposito de dicha desviacion Hannah 
Arendt diria: “.... Que yo sepa nadie se ha encontra- 
do a si mismo”. 

Buscar al ser humano como lo dice Trillos, 
solo es posible en el marco de sus relaciones so- 
ciales; ningun estudio del lenguaje para llegar a el 
podria hacerse porfuera de su entorno, contrario a 
lo que los teoricos del “agora” contemporanea o “la 
galaxia Internet", quienes apuestan al hombre por 
fuera de su estructura social y lo ubican en el estre- 
cho circulo de lo que denominan red. La labor 
esencial que la linguistica -plantea Jakobson- en 
todos sus pianos, tiene que desarrollar en la epoca 
actual consiste en el esclarecimiento de la relation 
entre el significado general de un signo verbal y su 
contexto, ya que la “dependencia contextual” es la 
propiedad decisiva de nuestra lengua, y es previa 
a la creatividad. 

La teoria evolucionista le permite a Juan Tri- 
llos el pretexto para adentrarse en lo que, para la 
ciencia, podria parecer una falsa disyuntiva cuando 
se pregunta por ^que es primero el hombre o el len¬ 
guaje?, partida a la que juega my bien ofreciendo- 
nos respuestas que resultan de poner a casar las 
piezas de un tablero en el que se mueven con gran 
habilidad Darwin, Heidegger, Briceno, Havelock, 
Martin Serrano, Chomsky, Ong o Llinas, entre otros. 
Esto es, poner en consonancia a maestros y teorias 
afines o en abierta contradiction, pero que sirven a 
la intencionalidad ultima de su autor. 

Cuando estamos ad-portas de finalizar el 
juego que el autor propone en este libro, con la mas 
clara asimilacion socratica, nos vuelve al texto ha- 
ciendose, asi mismo, lo que constituiria tal vez la 
gran pregunta; ^De que estamos hablando? Esta¬ 
mos hablando -se responde- de biologia y de cultu¬ 
re, Estamos diciendo que la gran diversidad cultural 
que ha constituido el hombre es el resultado del de- 
sarrollo de nuestra biologia; una cerebration singu¬ 


lar que nos ha permitido un impresionante grado de 
perfection del pensamiento y del lenguaje. 

Este que deberiamos llamar el libro de las 
preguntas, nos deja con algunas interrogantes que 
quizas compartan conmigo muchos lectores, entre 
otros si el cuestionamiento a las nuevas tecnologias 
de la information y la comunicacion, en la contem- 
poraneidad, realmente se constituyen en un real pe- 
ligro para el ser humano o a caso esta respondiendo 
a un choque paradigmatico temporo/espacial. 

De todos modos la filosofia del lenguaje ha- 
lla en este libro una magnifica oportunidad para la 
divulgation de sus investigaciones y las multiples 
rutas trazadas frente al lenguaje por muchas de sus 
lectures y, por ende, la de sus maestros y, en ultima 
instancia, su inmensa preocupacion por el hombre 
construyendose en pasado, presente y future en 
contraposition al gato de Borges que solo vive en 
“la eternidad del instante”. 


Chiara LUBICH. Dialogo como cultura. Ediciones 
Astro Data, UNICA, Maracaibo, 2005,193pp. 

Presentation editorial. 


Los escritos de Chiara Lubich contenidos en 
este compendio ha sido elegidos y ordenados con el 
objetivo de servir de guia de estudio y apoyo a los 
estudiantes del curso academico “El dialogo como 
cultura”, iniciativa de la Catedra Libre “Chiara Lu¬ 
bich”, de la Universidad Catolica Cecilio Acosta. 

Hemos querido ofrecer algunos elementos 
esenciales como soporte inicial a la sesiones de tra- 
bajo. Se rata de una introduction a la experiencia de 
Chiara Lubich y al aporte generado por el Movimien- 
to de los Focolares, fundado por ella. Este compen¬ 
dio no abarca todas las obras de la autora, ni todos 
los temas desarrollados, asi como tampoco revela 
todos los ambitos de influencia del carisma de la 
unidad. 

Los temas se presentan en tres partes. Con 
la primera parte -“Una mistica para el tercer mile- 
nio”-, queremos introducirnos en los initios del ca¬ 
risma de la unidad. En la segunda -“Nuevas pers¬ 
pectives sobre la fe”-, proponemos una relectura de 
algunas realidades fundamentales de la revelation 
y de la vida cristiana. Partiendo de la conviction de 
que Dios es Amor, se perfila la vocation del hombre 
a ser amor, se destaca el arte de amar, el amor reci- 
proco, Jesus crucificado y abandonado, y Maria. 
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La ultima parte -“Reflejos de luz en el mun- 
do”-, ilustra algunos reflejos doctrinales e implica- 
ciones concretas, civiles y eclesiales del carisma de 
la unidad. El dialogo ecumenico, interreligioso y con 
personas de convicciones y orientaciones cultura- 
les diferentes, forma parte de algunos de los “mun- 
dos” que toca e ilumina la doctrina que brota de la 
vida del carisma de la unidad. Igualmente, se pre- 
senta su influencia en el ambito de algunas ciencias 
como la economla, la pedagogla, la polltica, e inclu- 
so en el campo del arte. 

Algunas cartas corresponden a los inicios 
del Movimiento de los Focolares y otros escritos 
obedecen a discursos publicos mas recientes. To- 
dos los documentos han sido amablemente cedidos 
por la editorial Ciudad-nueva Madrid, publicados en 
la obra Chiara Lubich. La doctrina espiritual, a la 
cual remitimos al lector. 

Al final se presenta una nota biografica so- 
bre Chiata Lubich y un cuadro sintesis del Movi¬ 
miento de los Focolares. El volumen termina con el 
catalogo de las obras de Chiara Liubich en Castella¬ 
no, ordenadas por generos literarios; una selection 
de publicaciones de varios autores sobre su perso¬ 
na y obra; los libros y articulos que se han inspirado 
en el carisma de la unidad, y un listado de los libros 
que existen en la Biblioteca de la Universidad Cato- 
lica Cecilio Acosta. 


Gabriel VARGAS LOZANO. Filosofia ipara que? De- 
safios de la filosofia en el S. XXI. Universidad Autono¬ 
ma Metropolitana. Unidad Iztapalapa, Mexico, 2012, 
154pp. 

A. B. MARQUEZ-FERNANDEZ, LUZ. 


En los ultimo anos del S. XX y muy especial- 
mente en los primeros del S. XXI, el filosofo y Maes¬ 
tro Don Gabriel Vargas Lozano, ha resistido estoi- 
camente las arremetidas de las tesis neoliberales e 
individualistas, que promueven la desaparicion de 
la Filosofia en las disciplinas de formation humanls- 
tica. Los vendavales del pensamiento unico y la ra- 
cionalidad de la tecnica azotan por todas partes a 
traves de la globalization, pero mucho mas en estas 
tierras latinoamericanas. A traves del mercado 
mundial de consumo, de los procesos de interac¬ 
tion social ideologizados, se implanta una simplifi¬ 
cation de la vida que aspiran a eliminar nuestras 
identidades culturales y personates, para imponer 
unos seudo valores humanos que reifican las genui- 
nas caracterlsticas de la condition humana. 


Bien nos ha senalado el Maestro Vargas Lo¬ 
zano que la distincion de la filosofia por su tradition 
humanlstica tiende a desaparecer en este tipo de 
sociedades tecnificadas, sobre todo, porque se 
apunta directamente a la elimination del saber y 
pensar filosofico de toda relation critica con el inde- 
bido uso de apropiacion que se hace de la tecnica y 
otras areas cientificas. Para el, la Filosofia es 
aprender a pensar la realidad en sus diversos con- 
textos. Mas aim, es una experiencia de vida que 
parte de las practicas cotidianas del aprender en el 
sentido de descubrimiento o investigation de la rea¬ 
lidad. Mai puede entenderse, entonces, por Filoso¬ 
fia esa idea de catalogo o manual con la que se ha 
pretendido identificar a la Filosofia con formas pe- 
dagogicas del aprendizaje. 

La Filosofia es una experiencia creativa y 
critica de la que partimos existencialmente para do- 
tar al mundo de sentido y significado, de acuerdo a 
las praxis materiales que desarrollan los hombres 
en libertad y convivencia. De tal suerte, la Filosofia 
es la paideia historica de cada civilization, que a tra¬ 
ves de ella se propone ahondar en sus orlgenes y 
proyectarse hacia un futuro de posibilidades. 

En el texto de la Presentacion puntualiza las 
ideas centrales de los articulos que se recopilan en 
esta edition, y que ofrecemos al lector para su me- 
jor lectura. Escribe lo siguiente: 

Quienes nos dedicamos al cultivo de la filo¬ 
sofia mediante la ensenanza, investigation y difu¬ 
sion observamos una situation altamente contra- 
dictoria: por un lado, en virtud de los graves proble- 
mas que aquejan a la humanidad, la filosofia, como 
sistema de la razon, es mas necesaria que nunca; 
sin embargo, por otro lado, existen tendencias muy 
poderosas que buscan reducirla, limitarla e inclusi¬ 
ve anularla. 

En efecto, en la presente etapa del capitalis- 
mo que se impone tanto en los palses desarrollados 
como en los dependientes desde la decada de los 
ochenta del siglo pasado hasta hoy, se han profun- 
dizado los mecanismos de enajenacion a traves de 
los medios de comunicacion masiva -particular- 
mente los electronicos- que tienden a crear un indi- 
vidualismo superficial y encerrado en un mundo 
imaginario, basado en formas aparenciales (los so¬ 
ciologos y los psicologos sociales conocen bien 
esta sustitucion de la verdad porsu representation, 
del contenido por la forma, de lo real por una imagen 
ficticia); la sustitucion de la comprension por medio 
de la lectura por la captation inmediata a traves de 
imagenes (aqul nos referimos especlficamente a la 
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elimination de la lectura y no la posible complemen- 
tariedad entre ambas formas de conocimiento); la 
elimination de lo humanistico y lo filosofico de la 
education, asi como de la actividad reflexiva y criti- 
ca, para acentuar lo practico-utilitario; la superacion 
de la practica de la razon publica que seria la esen- 
cia de la democracia y su reemplazo por metodos 
autoritarios de mando; la cosificacion y la privatiza¬ 
tion de las relaciones humanas y la intensification 
de la violencia en sus diversas dimensiones. 

Estas tendencias apunan a crear un ser hu- 
mano automatizado e irreflexivo en el que predomi- 
ne el pragmatismo, la desinformacion y el cinismo. 

En los ensayos que conforman este libro he 
intentado caracterizar en forma sintetica los gran- 
des desafios que enfrenta hoy la humanidad, y que 
dan lugar a los problemas que abordara la filosofia, 
en forma extensiva e intensiva, en las proximas de- 
cadas. No se trata de un ejercicio de imagination 
sobre lo que podria ocurrir sino de una reflexion so- 
bre lo que ya esta aconteciendo y que se puede re- 
sumir en una sola frase: nos encontramos en medio 
de multiples crisis que requieren de una compresion 
cabal. Toca a la filosofia, a la ciencia, y a las huma- 
nidades en general explicar las causas de dicha cri¬ 
sis y proponervias por las que podria transitar la hu¬ 
manidad para encontrar soluciones antes de que 
las tendencias centripetas y centrifugas que operan 
en una naturaleza manipulada y en una sociedad 
deformada continuen su camino de destruction. En 
otros terminos, el mundo no solo esta padeciendo la 
crisis de los sistemas ecologicos, la profundizacion 
de la pobreza, los efectos (positivos y negativos) de 
las innovaciones cientifico-tecnicas, la revolution 
genetica, la opresion de unos pueblos por otros y la 
consecuente crisis de valores, sino tambien un pro- 
fundo proceso de deshumanizacion. 

En este mismo escenario se requiere que la 
filosofia, las disciplinas humanisticas, las ciencias 
naturales y las ciencias sociales hagan su mejor es- 
fuerzo para encontrar caminos para que los seres 
humanos puedan vivir en un entorno mas equilibra- 
do yjusto. 

Es necesario que quienes nos dedicamos al 
cultivo de la filosofia nos esforcemos por mostrar a un 
publico amplio que la filosofia, a traves de sus dife- 
rentes disciplinas, ha sido extraordinariamente util 
para orientar a la sociedad; que es necesario y bene- 
fico que la filosofia intervenga -desde la perspectiva 
que le es propia- en los procesos de configuration de 
la sociedad, y que la filosofia no es un conocimiento 
para uso exclusivo de un grupo de especialistas sino 


util para los seres humanos de todas las edades y de 
todas las profesiones u oficios. Frente a la densa nie- 
bla de ideologias negativas, dogmas, esquemas de 
pensamiento y basura mental que pretende obnubi- 
iar el entendimiento de los ciudadanos, se requiere 
entender a la filosofia como “escuela de la libertad”. Y 
en este sentido desempena un papel central la edu¬ 
cation que imparta el Estado asi como la que practi- 
can en su vida cotidiana los ciudadanos en forma in¬ 
dividual o colectiva. 

En el ultimo ensayo de la primera parte del 
presente volumen reflexiono sobre una cuestion 
que define el papel de las humanidades hoy en la 
cual se han ocupado filosofos, historiadores, juris- 
tas, politologos y otros especialistas. Me refiero a 
aquello que Werner Jaeger denomino paideia a pro- 
posito de la Grecia clasica, que tanta influencia ha 
tenido hasta la actualidad y que posteriormente se 
desarrollo como la humanitas , con Ciceron, Seneca 
y otros pensadores clasicos; como la paideia chris- 
tu, con Agustin, Tomas de Aquino y los filosofos me- 
dievales; la Bildung con Goethe, Niethamer, Hum¬ 
boldt, Kant, Fichte y Hegel, y, en fin, como la paideia 
nahuatl, maya, inca y otras culturas prehispanicas. 
En otras palabras, en cada periodo del desarrollo 
historico de la humanidad se ha generado un ideal 
de education para alentar la constitution de un tipo 
particular de sociedad. 

Sin embargo, a partir de las ultimas decadas 
del siglo XX y la primera parte del XXI hemos asisti- 
do a la destruction de cualquier paideia y su sustitu- 
cion por una serie de instrucciones orientadas al 
productivismo y el consumismo sin intentar siquiera 
la formation de una conception armonica e integral 
del ser humano y su relation con la naturaleza. 
Asistimos aun proceso de deconstruction de los va¬ 
lores anteriores pero sin la conformation de un nue- 
vo horizonte de sentido. La tarea de las humanida¬ 
des es hoy, a mi juicio, la conformation de una nue- 
va paideia, un paradigma social y moral para una 
sociedad alternativa. 

En la segunda parte del libro he querido dar 
a conocer algunas reflexiones sobre cuatro impor- 
tantes obras que han publicado distinguidos filoso¬ 
fos mexicanos en los ultimos tiempos: en primer lu¬ 
gar, Luis Viloro aborda en Tres retos de la sociedad 
por ven/rlos temas de una nueva manera de enten¬ 
der la justicia, y la posibilidad de promover una de¬ 
mocracia que no caiga en los vicios del liberalismo y 
la cuestion del multiculturalismo, que es actualizada 
por la resistencia heroica de los pueblos indigenas 
de nuestro pais; en segundo lugar, la obra de Adolfo 
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Sanchez Vasquez titulada Etica y politics, en la que 
se clarifica el aspecto instrumental y valorativo de la 
politica asi como sus relaciones dialecticas; en ter- 
cer lugar, el libro de Jaime Labastida titulado: Eledi- 
ficio de ia razor, en el que se explica la forma com- 
pleja en que se ha construido la razon frente al pen- 
samiento mitico, y finalmente, en cuarto lugar, el li¬ 
bro de Francisco Pinon, Seryquehacerde la univer- 
sidad, que constituye un importante estudio sobre 
uno de los pocos lugares de nuestra sociedad en el 
que pueden debatirse en forma libre y dialogica los 
problemas que afectan a la humanidad. 

La filosofia tiene hoy delante de si una in- 
mensa tarea que requiere ser cumplida no para “sal- 
var” a la filosofla sino para que la humanidad logre 
superar la dificil situation por la que atraviesa. 

Raul FORNET-BETANCOURT. Tareas y Propuestas 
de la Filosofla Intercultural. Concordia. Reihe Mono- 
graphien,BAnd49. Verlag Mainz, Aachen, 2009,131pp. 

A. B. MARQUEZ-FERNANDEZ, LUZ 


La constante preocupacion de este filosofo 
cubano, sin “vision ni mision” eurocentrica, es pen- 
sar deconstructivamentre desde el eurocentrismo, 
en como se puede liberar a la Filosofla del dogma de 
la racionalidad instrumental y pragmatica que hoy 
es causa real de su propia subordination. No es una 
tarea nada facil, pues se trata de encarar desde el 
centra hegemonico de la intelectualidad occidental, 
lo que pretende occidente para todo aquello que no 
es occidental. Es decir, universalizar una concep¬ 
tion univoca de mundo que abarque globalmente a 
los otros mundos hasta neutralizar o socavar su di- 
versidad.. 

El intento por propiciar otro modo de racio- 
nalizar el mundo donde todos nos deberlamos ha- 
cer seres humanos desde un nacer a ser en libertad 
compartida, es una tarea de emancipation del dog¬ 
ma racional positivo de la Filosofla, a traves de una 
superacion dialogica de la racionalidad que debe 
provenir de otras formas filosoficas de saberes y co- 
nocimientos. Es decir, el autor isleho situa la proble- 
matica del sentido de la filosofla en el contexto ma¬ 
terial de sus practicas significantes. 

Desde la diversidad y pluralidad de esas 
practicas es que el logos filosofico se recrea para in¬ 
terpretar las distintas realidades que le sirven de 
fundamento o contexto. Es una condition donde la 
existencia del ser humano es cambiante por esa ba- 
sica ley de la dialectica acerca del devenir y la nega¬ 


tion. Ningun ser humano, menos su cultura, puede 
quedar indiferente a esa transformation material e 
historica de sus “existences particulares”, pues es- 
tamos en el mundo de la vida abiertos a la trascen- 
dencia a la vez que a la finitud de nuestras concien- 
cias y actos. 

La transformation de una cultura proviene 
de esa profunda raiz sensible y mitica, simbolica y 
hermeneutica, en la singularidad de cada cultura re- 
siden los elementos propios para auto-transformar- 
se a partirde sus autonomias respecto a otras cultu¬ 
ra s que interaction en esos espacios de encuentro 
donde unas y otras, se respetan y se reconocen 
como diferentes y analogas, en cuanto que culturas 
vivas que a traves de sus identidades, son capaces 
de intercambiar valores y representaciones. Inter- 
cambio a desnivel de lo que en cada cultura aconte- 
ce, y que requieren de tiempos historicos muy com- 
plejos, para que desde una cultura originaria la 
emergencia de otras pueda anidary recrearse al in¬ 
terior de los saberes genuinos y ancestrales que pu- 
dieran compartirse. 

Las tesis de Fornet-Betancourt, poco a 
poco, en todos estos anos de investigaciones, inter- 
cambios, publicaciones, en varias lenguas, porque 
hablar de interculturalidad no solo es valido para la 
America Latina, sino para el mundo en su totalidad, 
se han ido consolidando como un punto de encuen¬ 
tro donde se recogen y bifurcan, se anidan y des- 
pliegan, multiples visiones, aun en contradiction 
con la logica del logos dominante de la razon occi¬ 
dental, que nos permiten comprender a un pensa- 
dor que se adentra en esas genesis tan peculiares 
que tiene el ser humano para abrirse al mundo des¬ 
de una forma de ser que puede entenderse como 
una praxis cultural de su mundo de vida. Es asi que 
el logos como palabra, es la primera serial de identi- 
dad de una cultura. 

La lengua que le sirve al ser racional para 
pensar-se y razonar acerca de lo que le rodea, con- 
juntamente con otros seres dotados de lengua y ha- 
bla. En tal sentido la palabra es acto comunicativo y 
nos sirve para reunirnos discursivamente con el 
otro, a traves de un dialogos que impida el someti- 
miento de una palabra hablada en el contexto de 
una cultura por otra que se pretende mas regia y so- 
berana. El derecho a la palabra y la comunicacion 
con el otro, es el derecho natural a un dialogo sin 
coacciones ni restricciones. 

A esa libertad del logos es que apunta la filo- 
sofia intercultural de Fornet-Betancourt, inicialmen- 
te con el expreso interes de quebrar el dogma de 
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una racionalidad universalizante que se hace domi- 
nante de las otras, porque debido a su evolution 
historica se provee de una cultura mas “desarrolla- 
da”, y, en consecuencia, se erige el poder de some- 
timiento, a causa de esa fuerza con la que una cultu¬ 
ra hegemonica se impone a traves de los intercam- 
bios economicos y tecnologicos. 

Es una propuesta filosofica que “desfilosofa” 
el proyecto hegemonico de una cultura sobre otra, y 
resguarda el pensamiento de todo condicionamien- 
to ideologico y alienante. En su sentido mas agudo, 
se trata de una crltica radical a la razon de la moder- 
nidad, que se instituye como praxis formal y material 
de la existencia de todos los seres humanos, pues 
para estar visibilizados por el mundo de la globaliza- 
cion, requieren de cumplir con el canon de su “mi- 
sion y vision” del mundo. 

A la busqueda de alternativas a ese proyec¬ 
to hegemonico de la cultura de progreso y fin de la 
historia de la modernidad, es que la reflexion sobre 
el destino de la humanidad pasa por el reconoci- 
miento del otro y de la necesidad de encontrarnos 
en un espacio compartido de convivencia, donde se 
trata de humanizar al ser humano a traves de otros 
roles culturales de solidaridad, dignidad y derechos 
humanos. 

Las palabras de Presentation de su libro, re- 
nuevan las esperanzas en esas alternativas. Escri¬ 
be de o siguiente: 

La filosofla intercultural se expresa actual- 
mente en todo un movimiento internacional que, 
ademas de ser amplio y complejo, es de manifiesta 
orientacion pluralista. Sus expresiones permiten 
constatar con facilidad que es, en efecto, un movi¬ 
miento caracterizado por una innegable diversidad, 
tanto en lo que se refiere a las perspectivas metodo- 
logicas como a los planteamientos teoricos o a las 
formas de articulation practica con las respectivas 
realidades contextuales. Hay que decirtambien que 
es muy posible que esa orientacion pluralista sea 
precisamente la fuerza de fondo que anima la cre- 
ciente vitalidad actual de la filosofla intercultural en 
los distintos continentes y la que logicamente da 
muchos rostros a su riqueza. 


Esta caracteristica, vista desde otro angulo, 
representa, sin embargo, la razon que hace real- 
mente dificil fijar con seguridad algo as! como un de- 
nominador comun o un registro de los planteamien¬ 
tos y los problemas teoricos-practicos que todos los 
representantes de la filosofla intercultural pudieran 
reconocer y compartir como los fundamentos en su 
quehacer 1 . 

As! que, con las debidas reservas por lo que 
acabo de anotar, me permito senalar que en este 
volumen se recogen textos que giran en torno a 
cuestiones cuya discusion abierta me parece que 
debe ser un eje central en el desarrollo de la filosofla 
intercultural. Me refiero, primero, a la cuestion de la 
hegemonia epistemologica que ejerce el saber 
cientifico occidental y su aparato tecnico-industrial. 
De ella se ocupan los dos primeros textos, subra- 
yando evidentemente la busqueda intercultural de 
alternativas. En segundo lugar me refiero a la cues¬ 
tion de las identidades culturales y sus derechos. 
Los textos reunidos en el tercer capltulo abordan di- 
cha cuestion con un intento expreso de contribuir a 
la clarification de las nociones claves en este deba¬ 
te y de ayudar con ello al esbozo de nuevas pers¬ 
pectivas para la convivencia. En tercer lugar se trata 
de la cuestion del reconocimiento de la alteridad del 
otro; cuestion que, a la luz de su vinculacion con la 
anterior, se estudia en los capltulos cuarto y quinto. 
Y por ultimo me refiero a un complejo tematico de 
importancia decisiva para cualquier cambio radical 
en la situation actual de la humanidad, a saber, el 
representado por la trlada “desarrollo (progre- 
so)-tiempo-historia” que a mi modo de ver represen¬ 
ta la estructura que sostiene las bases de una civili¬ 
zation que, cegada por la ilusion del desarrollo o 
progreso (en sentido occidental moderno), ha con- 
vertido la historia en un instrumento para sus fines 
de dominio y, con ello, en la carcel del tiempo. De 
esta cuestion se ocupan los textos que se presentan 
aqul como los capltulos sexto y septimo. 

Por su parte el capitulo octavo intenta resu- 
mir algunas de las perspectivas de desarrollo que 
tendrian que caracterizar hoy una filosofla intercul¬ 
tural con las cuestiones apuntadas. 


1 Una muestra clara de la pluralidad de puntos de vista que reina sobre esto en el movimiento de la filosofla intercultural se 
puede ver, por ejemplo, en la encuesta realizada por la revista Polylog sobre logros y tareas futuras del filosofar intercul¬ 
tural. Cfr. Polylog, 20 (2008), 69-82. 
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Ramiro PODETTI: Cultura y alteridad. En torno alsen- 
tido de la experience latinoamericana. Monte Avila, 
Caracas, 2008. 


Graciela MATURO, Buenos Aires, Argentina. 


i Porque ocupamos de la alteridad mas bien 
que de la identidad? dlspara Ramiro Podetti, abrien- 
do el juego al inicio de este jugoso y provocativo en- 
sayo, que fue premiado con toda justicia por el Cen¬ 
tro de Estudios Latinoamericanos Romulo Galle¬ 
gos. 

Y en efecto, en los ambitos latinoamerica¬ 
nos se habla siempre de identidad, y no de alteridad. 
El trabajo de Ramiro Podetti, sin embargo, ha des- 
plegado un mapa de la identidad que no deja lugara 
dudas; no se trata de la infinita alternation que po- 
dria haber enarbolado Foucault, sino de la transcul- 
turacion que caracteriza a una identidad mestiza, 
mixta, dialogante, cual es la identidad humanista del 
subcontinente. Al menos esto es asi en mi lectura, y 
ya se sabe que en toda lectura hay matices puestos 
por quien lee. El candente y a veces remanido tema 
de la identidad ha recibido en este libro un nuevo 
giro estimulante. 

La reflexion teorica de los primeros capitu- 
los precede y acompaha al estudio de cinco autores 
de comienzos del siglo Veinte, bien elegidos por 
cuanto significan en su coetaneidad, la comun 
asuncion del tema de America y la superacion del 
ambiente positivista de la epoca. Son ellos Rodo, 
Garcia Calderon, Vasconcelos, Fernando Ortiz, Be- 
launde. 

Jose Enrique Rodo, que abrio el siglo con su 
famoso Ariel, planteaba una cierta idealizacion de 
la cultura hispanoamericana, de inspiration neta- 
mente liberal, que soslayaba la hibridacion de los 
origenes. Sus intuiciones fundamentales han que- 
dado, no obstante, corroboradas por los tiempos, en 
la inevitable contrastacion de las Americas del Nor¬ 
te y del Sur. Por su parte tanto Francisco Garcia 
Calderon como Jose Vasconcelos llevaron su aten- 
cion al mestizaje etnico fundacional de nuestros 
pueblos, que sobrepasa a los aspectos cruentos de 
la Conquista, e incluso balancea una historia de ine- 
quidades. Pero es en las obras de Fernando Ortiz y 
Victor Andres Belaunde donde se ha presentado, 
para Podetti, la culmination de esa linea de pensa- 
dores que dieron por superado el racismo y el positi- 
vismo decimononicos, aunque este haya seguido 
reinando a medias en las aulas universitarias, con 
distintos matices, hasta el presente. 


Ramiro Podetti lo ha afirmado en los prime¬ 
ros capltulos del libro, que hacen a mi juicio lo mas 
sustancial y novedoso de su obra: el humanismo - al 
que siempre suelo agregar la adjetivacion de tean- 
drico, para distinguirlo de los meros humanismos 
antropicos de los ultimos tiempos - se fue perfilando 
y aquilatando en el Viejo Continente antes de vol- 
carse en America en uno de esos tramos complejos 
de la Historia que no se prestan a simplificaciones. 
Solo sus frutos en la cultura, las leyes, las costum- 
bres, las artes, la politica y la religion pueden permi- 
tirnos sopesar la importancia de aquella gesta his- 
panica que Podetti examina sin prejuicios, provisto 
de una asombrosa erudition. 

Nuestro autor, en seguimiento de Jaspers, si- 
tua en el inicio de la Modernidad el comienzo de la 
Historia Universal, jalonada por descubrimientos 
cientificos y tecnicos que actuaron como motores de 
cambios insoslayables. America irrumpe en esa his¬ 
toria del mundo luego de la expansion oceanica para 
quedar ligada a Europa, de la que seria, segun Fuen- 
tes, el “espejo enterrado”. Ve claramente Ramiro la 
signification del Mundo Nuevo en que se gesta preci- 
samente la novedad de un derecho de gentes asen- 
tado en la concepcion cristiana del hombre. “La histo¬ 
ria - afirma- entre el siglo XVI y el siglo XX fue basica- 
mente la interaccion entre los procesos locales y el 
proceso global". Y advierte sobre el adelantamiento 
de la notion de comunidad mundial en Francisco de 
Vitoria, puntualizando el rumbo de un autentico uni- 
versalismo del cual la actual globalization aparece 
como una realization parcial y reductiva. A partir de 
entonces los descubrimientos tecnicos, la cartogra- 
fla, los rumbos del pensamiento filosofico, apuntarian 
cada vez mas al universalismo declarado por los 
Evangelios, y llevado adelante por Dante, Ficino, Ni¬ 
colas de Cusa, Leon Flebreo y el propio Almirante 
Colon, al servicio de la Corona y de la Iglesia. 

Podetti publica un mapamundi de Abraham 
Ortellius que ilustraba su Theatrum Orbis Terrarum 
en 1570. Para la consideration mundial, y de los 
propios americanos, habla nacido el Sur. Asomaba 
el dialogo de las culturas, rechazado, o apenas es- 
bozado, en la Antiguedad. El ensayo de Ramiro Po¬ 
detti adquiere el peso de un alegato filosofico, no 
meramente informativo sino hermeneutico y heuris- 
tico. No se conforma con situar a America en el co¬ 
mienzo de la communitas orbis , le asigna un destino 
ciertamente ligado a ese objetivo mundial, que im- 
brica a parcialidades como Oriente y Occidente en 
una nueva unidad, y recoge, por otra parte, la inte¬ 
gration convergente de los saberes. 
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Me ha interesado particularmente la aproxi- 
macion de Ramiro, en este libro, a fuentes miticas y 
poeticas que por nuestra parte hemos ahondado 
iargamente, y que proyectan su significacion ante 
una hermeneutica no prejuiciada por las fronteras 
del racionalismo cientifico. Recoger la riqueza ilumi- 
nativa del profetismo o la fantasia poetica no es me- 
rito frecuente en s americanistas, a menudo ence- 
rrados en certezas documentales de otro signo. Lo 
he visto asomarse, con Fernando Ainsa, a las intui- 
ciones seneras de Seneca, Dante y Antonio de 
Leon Pinelo, cuyo mapa profetico habria sido antici- 
pado por el propio Colon, cuyo proceso hizo Car- 
pentier para decirnos que el juicio definitivo solo po- 
drian pronunciarlo los “escaldas”, es decir los poe- 
tas. De modo analogo, vero correctamente interpre- 
tado el sentido de la U-Thopye n Tomas Moro, santo 
catolico que se resigna a morir ante el avance pre- 
potente del protestantismo. Su utopia, que por mi 
parte he propuesto denominar eutopia, apunta visi- 
blemente a America-ei buen lugar- en que debla 
realizarse el ideal de humanidad, tanto personal 
como comunitario, incubado por el humanismo eu- 
ropeo. Vasco de Quiroga seria uno de los ejecuto- 
res de ese proyecto que hizo hablar a Silvio Zabala 
de la “invencion de America". Haber rescatado ese 
nucleo de ideas como base del desenvolvimiento 
historico cultural de los pueblos hispanoamericanos 
es no poco merito de este libro concebido con gran 
profundidad y realizado con prolija erudition. 

Reafirma Ramiro Podetti, con la solvencia 
que le otorga su manejo interdisciplinario, la unidad 
interna de procesos culturales, filosoficos, cientificos 
y tecnologicos, descubriendo una direction de senti¬ 
do intrahistorico que es inherente a la Historia de los 
pueblos y mas aun a la Historia de la humanidad. Su 
apelacion a Hegel, Toynbee, Braudel, lo confirma en 
este rumbo, marcando el progresivo asomar de la 
“ciencia nueva” postulada por Giambattista Vico. 

La historia americana, hasta el momenta pe- 
riferica a los poderes centrales en lo economico-po- 
litico, aparece a los ojos del autor como una reserva 
etica, cultural y espiritual de la humanidad, como el 
nucleo potencial de una nueva y mas amplia ecu- 
mene. Valoriza en tal sentido los pasos dados des- 
de el siglo XVI en adelante, por figuras como Ber¬ 
nardino de Sahagun, precursor de la antropologla y 
la etnografla de America y recopilador de los famo- 
sos dialogos de los doce franciscanos con los caci¬ 
que nahuas. No puede menos que alegrarnos - ante 


tanta indiferencia y silencio- el reconocimiento de la 
labor humanistica de las traducciones, la temprana 
instalacion de la imprenta, la fundacion hispanca de 
las universidades -no seguida de igual forma por los 
lusitanoja creciente transculturacion de nuestros 
palses, criticada o detenida por la llustracion y sus 
seguidores, aun despues de la emancipation. (Los 
recientes festejos del Bicentenario argentino, lleva- 
dos adelante como espectaculo carente de funda¬ 
mentals, as! nos lo han mostrado). 

Pareceria que esta revaloracion de la cultu- 
ra colonial o indiana, como me gusta llamarla en 
coincidencia con Methol Ferre, fuese algo anacroni- 
co o carente de vigencia en los momentos actuales, 
en que la cultura internacional urbana avanza con el 
apoyo de las redes tecnicas. Sin embargo no es asl, 
la cultura indiana sigue vigente en nuestra America, 
en sus leyes, instituciones, filosofla y religion, mas 
reconocible en las provincias, en los ambitos de las 
pequenas o medianas ciudades, en los barrios y en 
todo ambito no colonizado por el iluminismo univer- 
sitario, como lo ha visto Kusch. Podetti ha sabido 
descubrirlo en su atenta observation del pensa- 
miento y la cultura de los ultimos siglos, sin ahorrar- 
nos los brotes racistas emergentes del positivismo 
americano del siglo XIX que han afectado parcial- 
mente a nuestros planes educativos. Los autores 
propuestos para su consideration en este libro vie- 
nen a reanudar su relation con el humanismo fun- 
dante, ya sea a traves de los conceptos de mestiza- 
cion y trnsculturacion, como a traves de continuas 
recuperaciones eticas, esteticas, jurldicas y religio- 
sas que son propias del humanismo. La sola elec¬ 
tion de las figuras tratadas habla de una position 
expllcita contra el racismo, el totalitarismo y el pen- 
samiento unificado. Frente a estos flagelos reales o 
potentiates en su tiempo se pronunciaron Rodo, 
con su bandera del humanismo americano; Francis¬ 
co Garcia Calderon, considerado por Podetti como 
su disclpulo en el Peril; Vasconcelos, impulsorde la 
idea de “raza cosmica americana”; Fernando Ortiz, 
investigador de las tradiciones folkloricas cubanas y 
autor del concepto de “transculturacion” - que otros 
hemos tornado despues como valiosa herramienta 
de comprension de nuestra identidad-; y Victor Raul 
Belaunde, con su idea de la “sintesis viviente", pro- 
clamador de la urgente necesidad de la integration 
latinoamericana. Dos peruanos, un uruguayo, un 
mexicano y un cubano. En todos ellos va asomando 
y se hace plena la conciencia teorica de una Ameri¬ 
ca signada por la vocation del dialogo y el creci- 
miento de los pueblos hacia el universalismo. 
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La notion de la transculturacion constitu- 
yente de la cultura hispanoamericana, central en 
este libro, es adjudicada, acertadamente, por Rami¬ 
ro a la tradition catolica, colocandose mas alia de 
errores y complicidades con el poder que han tenido 
algunos miembros de la Iglesia. Esto me ha pareci- 
do de una gran valentia: Ramiro Podetti ha sabido 
salir al cruce de prejuicios anti-hispanicos, 
anti-mestizos y anticatolicos muy extendidos en la 
comunidad cientifica y universitaria. El indigenismo 
y la negritud, comprensibles cono defensa legitima 
de culturas postergadas, no pueden dar cuenta de 
la variedad y riqueza sincretica de la cultura latinoa¬ 
mericana. Basta mirara nuestro alrededor, para re- 
coger la variedad de costumbres, ritos, modos de 
comer, vestir y habitar, realizaciones esteticas, que 
matizan el mundo latino-indo-afro- americano am- 
parado bajo los simbolos catolicos, frente al mundo 
norteamericano, ajeno a la mestizacion y la trans¬ 
culturacion, unificado por valores de vida del protes- 
tantismo. Tuvo que senalarlo Samuel Huntington, 
consejero de los lideres del Imperio, para que algu¬ 
nos universitarios de nuestra region empezaran a 
considerarlo. 

Siguiendo el recorrido que este libro desplie- 
ga, nos encontramos con una America entrevista 
como lugar de sintesis de pueblos y de culturas, sin- 
gularmente preparada para una etapa universal ya 
avanzada por sus mas preclaros pensadores y ar- 
tistas, e impresa como orientation de su cultura, sus 
leyes y su vocation popular. No estoy muy conven- 
cida de que esa sea la position de Enrique Dussel, 
citado en las ultimas paginas como un de los mento- 
res de Ramiro Podetti, si se tiene en cuenta que en 
los ahos 70 se expidio en contra del sincretismo, 
asentando la necesidad de “depurar” comunidades 
populares para convertirlas en comunidades cristia- 
nas. No comprender el rumbo nuevo de America 
ante pueblos desconocidos para el Occidente I leva 
a Dussel a hablar de un “Extremo Occidente” ameri¬ 
cano, en ves de rendirse a la realidad de la transcul¬ 


turacion. Ha faltado al marxismo, y a los pensadores 
que le han sido proximos, la superacion de la diada 
Oriente-Occidente por un tercero, una nueva enti- 
dad, teologicamente avizorada por Joaquin de Fio¬ 
re como lugar del Espiritu. 

Podetti ha senalado con lucidez el ocaso de 
los imperios, pese al poder economico-politico que 
todavia se ejerce sobre pueblos mas debiles. Veo 
en su obra apuntar decididamente un alegato contra 
el totalitarismo y sus secuelas. Podetti es contun- 
dente cuando contrapone el “multiculturalismo” sur- 
gido en el ultimo tiempo en una Europa invadida por 
sus colonias, a la cultura integrada por la evangeli¬ 
zation, llegada a su mayoria de edad aunque hoy 
avasallada y fragmentada por distintas vias. Una 
extension de su mirada hacia la cultura popular hu- 
biera reconfirmado y ampliado esta propuesta de 
Podetti, pero no podemos pedir tanto a un libro 
como el presente, suficientemente rico y abarcador. 

Entiendo que se desprende de esta obra una 
position politics aiejada de la continuidad occidenta- 
lista en sus diversas variantes, y fiel a la cultura de 
nuestros pueblos, expuesta en diferentes instancias 
por sus mejores pensadores. Tal es al menos mi lec¬ 
ture- que como toda lectura puede tener cierto grado 
de reinvencion. No en vano Alfonso Reyes afirmaba 
que existen tantas obras como lectores-. 

El libro de Ramiro Podetti, ya leido hace al¬ 
gunos ahos y ahora retomado con fruition y devo¬ 
tion, me parece motivador, necesario y particular- 
mente oportuno en estos tiempos de confusion e in- 
certidumbre. Lamentablemente hoy estamos ante 
una nueva encrucijada en que se define el destino 
subcontinental, y se pone a prueba la continuidad 
de ese valioso legado humanists, evangelico y uni¬ 
versal, disenado y explicitado con firmeza en su 
obra. Estimo que ella deberia constituirse en una 
valiosa herramienta de nuestra education, y en un 
aporte insoslayable para quienes ensayan planteos 
de integration continental sobre bases ajenas a la 
indole de nuestros pueblos. 


»«n 

Utopia y Praxis Latinoamericana 

mtM Revista lnternacional de Filosofia Iberoamericana y Teona Social 


Centro de Estudios Sociologicos y Antropologicos (CESA) 
Facultad de Ciencias Economicas y Sociales 
Universidad del Zulia. Maracaibo-Venezuela 


Normas de Publication 


Utopia y Praxis Latinoamericana: Es una revista periodica, trimestral, arbitrada e in- 
dexada a nivel nacional e intemacional, editada por la Universidad del Zulia (Maracaibo, 
Venezuela), adscrita al Centro de Estudios Sociologicos y Antropologicos (CESA) de la Fa¬ 
cultad de Ciencias Economicas y Sociales, y financiada por el Consejo de Desarrollo Cien- 
tilico y Humanistico (CONDES) de esta misma Universidad. Todas los trabajos que se soli- 
citan o reciben, deben ser originales e ineditos. No se admitira ninguno que este en curso 
de ser ofrecido simultaneamente a otra revista para su publicacion. Las areas tematicas 
que definen el perfil de la revista estan insertas en las siguientes lineas genericas del pen- 
samiento iberoamericano y latinoamericano: Filosofia Politica Latinoamericana, Historia 
de las Ideas, Filosofia de la Historia, Epistemologia, Teonas y metodologias de las Ciencias 
Sociales, Antropologia social, politica y filosofica, Etica y pragmatica, Filosofia y dialogo 
intercultural, Filosofia de la Liberacion, Filosofia Contemporanea, Estudios de Genero, 
Teorias de la Posmodemidad. Las sub-areas respectivas a cada area general seran defini- 
das por el Comite Editorial, con la ayuda de sus respectivos asesores nacionales e intema- 
cionales, a fin de establecer la pertinencias de los trabajos presentados. 

Presentacion de originales: Se destacan los siguientes aspectos: Titulo: conciso y en re¬ 
ferenda directa con el tema estudiado. No se aceptan sub-titulos. Resumen: debe descri- 
bir la idea central de la investigacion y considerar su relacion con el objeto y la metodolo- 
gia que le sirve de soporte, con una cantidad maxima de 100 palabras. Anadir cuatro pa- 
labras clave, en orden alfabetico. Se redacta en Castellano y en ingles. Estructura de con- 
tenido: Introduccion o Presentacion, desarrollo seccionado por titulos e intertitulos, con- 
clusiones generates y bibliografia de actualidad y especializada. Todas las referencias he- 
mero-bibliograficas y notas, deben hacerse a pie de pagina, en numeration continua, de 
acuerdo a las indicaciones que se recogen en la section que mas adelante se indica. La 
fuente recomendada es Arial 12, a doble espacio. Ademas de la lengua castellana, los 
Estudios, Articulos, Ensayos, Notas y Debates, Entrevistas, Resenas Bibliograficas, pue- 
den ser presentados en portugues, frances, italiano e ingles. Se deben enviar en soporte 
electronico (3.5 HD Microsoft Word-Windows LP), mas dos copias impresas en papel, a la 
siguiente direction: i) fisica: Alvaro B. Marquez-Femandez (Director). Revista Utopia y 
Praxis Latinoamericana Apartado postal: 10. 559. Maracaibo. Edo. Zulia. Venezuela, ii) 
Electronica: amarquezfemandez@gmail.com y/o utopraxis@yalioo.es 
S ecciones de la revista 
Aparicion regular 

Estudios: es una investigacion exhaustiva de caracter monografico, orientada a uno o 
varios objetos de areas tematicas tratados inter y/o transdiciplinarmente, desarrollada 
desde un paradigma epistemologico. Se hace enfasis en el analisis critico y la interpreta- 
cion. Su extension no debera exceder las 40 paginas. 

Articulos: es una investigacion puntual de caracter monografico, preferiblemente resul- 
tado parcial o final de una investigacion donde se destaca la argumentacion reflexiva y 
critica sobre problemas teoricos y/o practicos, metodologicos y/o epistemologicos del 
tema y el area de estudio explorado. Su extension no debera exceder las 20 paginas. 



Ensayos : es una interpretacion original y personal, prescinde del rigor de la formalidad 
de una monografia, le permite a un investigador consolidado presentar sus posturas 
teoricas sobre la actualidad y trascendencia de las formas de pensamientos o los para- 
digmas, en los que se desarrolla su disciplina y temas afines. Su extension no debera ex- 
ceder las 15 paginas. 

Resedas bibliograficas : es una colaboracion que pone al dia la actualidad bibliografica, 
se recogen los principales resultados de las investigaciones nacionales e intemacionales 
en forma de libro individual o colectivo. Resalta el analisis critico sobre los diversos nive- 
les (teoricos, metodologicos, epistemicos, politicos, sociales, etc.,) donde se puede de- 
mostrar el impacto de las investigaciones. Su extension no debera exceder las 5 paginas. 
Aparicion eventual 

Notas y debates de Actualidad: es una colaboracion de caracter relativamente monogra- 
fico, se presentan las opiniones y juicios criticos acerca de los problemas y las dificulta- 
des que pueden encerrar los procesos de investigaciony sus resultados. Su extension no 
debera exceder las 10 paginas. 

Entrevistas: es una colaboracion donde se interroga a un pensador o investigador con- 
sagrado, sobre las particularidades de sus investigaciones y los resultados que esta le 
provee a la comunidad de estudiosos de su area de conocimiento y afines. 

Formato de citaciones hemero-bibliograficas 

Estas referencias se reducen unicamente a las citas de articulos, libros y capitulos de li- 
bros, especializados y arbitrados por un Comite Editor o avalados por un Comite Redac¬ 
tor de sellos editoriales (universitarios o empresariales) de reconocido prestigio en el 
campo tematico de la investigacion. Se deben evitar referencias de caracter general 
como: Enciclopedias, Diccionarios, Historias, Memorias, Actas, Compendios, etc. 
Citaciones de articulos de revistas, segun el siguiente modelo 
VAN DIJK, TA (2005). “Ideologia y analisis del discurso”, Utopia y Praxis Latinoamerica- 
na. Ano:10, n°. 29, Abril-Junio, CESA. Universidad del Zulia, Maracaibo, pp. 9-36. 
Citaciones de i) libros y ii) capitulos de libros, segun el siguiente modelo 

i) PEREZ-ESTEVEZ, A (1998). La materia, deAvicena a laEscuela Franciscana. EdiLUZ, 
Maracaibo. 

ii) BERNARD, B (2001). "El eterno retorno de una Filosofia Antihegemonica”, en: Estu- 
dios de Filosofia del Derecho y de Filosofia Social. Vol. II. Libro Homenaje a Jose Manuel 
Delgado Ocando. Tribunal Supremo de Justicia. Coleccion Libros Homenajes, n°.4. Ca¬ 
racas. pp. 211-251. 

NOTA: En caso de haber varios autores, se nombran todos en el orden de aparicion. Cual- 
quier otro tipo de citaciones, el Comite Editorial se reserva el derecho de adaptarla a esta 
normativa general. No se publican investigaciones o colaboraciones con anexos, cuadros, 
graficos, etc. Cualquier excesion sera deliberada y aprobada por el Comite Editorial. 

Evaluacion de las colaboraciones 

Todos los Estudios, Articulos, Ensayos, Notas y Debates, Entrevistas, que se reciban en 
la revista seran arbitrados por miembros del Comite de arbitros nacionales y/o interna- 
cionales de reconocida trayectoria profesional en sus respectivos campos de investiga¬ 
cion. Su dictamen no sera del conocimiento publico. La publicacion de los trabajos esta 
sujeta a la aprobacion de por lo menos dos arbitros. Segun las normas de evaluacion es- 
tos deberan tomar en consideracion los siguientes aspectos: originalidad, novedad, rele- 
vancia, calidad teorica-metodologica, estructura formal y de contenido del trabajo, com- 
petencias gramaticales, estilo y comprension en la redaccion, resultados, analisis, criti- 
cas, interpretaciones. 

Presentacion y derechos de los autores y coautores 

Los Estudios y Articulos pueden ser un solo autor y no mas de dos coautores. El autor 
principal debe suscribir una carta de presentacion, y dirigirla al Comite Editorial solici- 
tando la evaluacion de su trabajo para una posible publicacion. Se debe anexar un CV 
abreviado (igual para los co-autores), donde se senalen datos personales, instituciona- 
les y publicaciones mas recientes. El Copy Right es propiedad de la Universidad del Zu¬ 
lia. Para cualquier reproduccion, reimpresion, reedicion, por cualquier medio mecanico 
o electronico, de los articulos debe solicitarse el permiso respectivo. Los autores recibi- 
ran una copia en papel y otra electronica de la revista, mas diez separatas, enviadas a su 
direccion personal o institucional. 



Utopia y Praxis Latinoamericana 

Revista internacional de Filosoffa iberoamericana y Teoria Social 


Centro de Estudios Sociologies y Antropologicos (CESA) 
Facultad de Ciencias Economicas y Sociales 
Universidad del Zulia. Maracaibo-Venezuela 


Guidelines for Publication 


Utopia y Praxis Lationoamericana (Latin American Utopia and Praxis): Is a periodic, 
tri-monthly, arbitrated journal which is indexed on a national and international level, and 
edited by the University of Zulia (Maracaibo, Venezuela) in the Center for Sociological and 
Anthropological Studies (CESA) ascribed to the Faculty of Economic and Social Sciences, 
and financed by The Scientific and Humanistic Studies Council (CONDES) at the same 
University. All contributions requested and/or received must be original unedited papers. 
No contributions will be accepted that are simultaneously being offered for publication in 
another journal. The thematic areas that define the profile of the journal are included in 
the following generic areas of Spanish American and Latin American thought: Latin Ameri¬ 
can political philosophy, the history of ideas, the philosophy of history, epistemology, so¬ 
cial science theories and methodology, social, political and philosophical anthropology, 
ethics and pragmatics, philosophy and inter-cultural dialogue, the philosophy of libera¬ 
tion, contemporary philosophy, gender studies, and post-modern theories. The sub-cate¬ 
gories in each area will be defined by the Editorial Committee with the help of its respective 
national and international advisors in order to establish the pertinence of the papers pre¬ 
sented for publication. 

Presentation of original texts: The following aspects are considered to be especially im¬ 
portant: The title must be concise and directly relevant to the theme studies. Sub-titles are 
not acceptable. The abstract must describe the central idea of the research and consider its 
relationship with the objectives and methodology that support it, and be no longer that 100 
words. Four key words in alphabetical order must accompany the abstract. The abstract 
must be written in both Spanish and English. The abstract must be structured in the follow¬ 
ing manner: Introduction or presentation, general explanation with titles and subtitles, gen¬ 
eral conclusions and up-dated and specialized bibliography. All of the bibliographical refer¬ 
ences and notations must be included in footnotes, and numbered in sequence, according to 
the indications in the section that follows. The recommended lettering font is Ariel 12, dou¬ 
ble-spaced. In addition to Spanish, studies, articles, essays, notes, debates, interviews and 
bibliographical reviews can be presented in Portuguese, French, Italian and English. An 
electronic support copy (3.5 HD Microsoft Word-Windows LP) and two printed copies must 
be sent to the following address: (physical), Alvaro B. Marquez-Femandez (Director). Revista 
Utopia y Praxis Latinoamericana. Apartado postal: 10. 559. Maracaibo, Edo. Zulia. Vene¬ 
zuela. ii) (electronic), amarquezfemandez@gmail.com y/o utopraxis@yahoo.es 
Journal sections 
Normal features 

Studies: exhaustive research of a monographic nature oriented towards one or several ob¬ 
jectives treated in an inter- or trans-disciplinary manner, and developed from an 
epistemological paradigm. Emphasis is made on critical analysis and interpretation. The 
article must not exceed 40 pages. 

Articles: precise research of a monographic nature, preferably the result of partial or final 
research where a reflexive and critical argument in relation to certain theoretical or practi¬ 
cal, methodological or epistemological problems is raised and the area of study is explored. 
The length should not exceed 20 pages. 



Essays: original and personal interpretations, which do not follow the rigid formalities of a 
monograph, and allow an experienced researcher to present theoretical up-dated postures 
and to transcend the normal forms of thought and paradigms that are developed in the re¬ 
spective discipline or thematic area. The paper should not excede 15 pages. 
Bibliographical Reviews: these are collaborative articles that update bibliography, gather¬ 
ing the principle results of national and international research in the form of an individual 
or collective publication. They emphasize critical analysis on diverse levels (theoretical, 
methodological, epistemological, political, social, etc.) where the impact of this research 
can be demonstrated. These papers should not excede 5 pages. 

Occasional features 

Up-dated notes and debates: this is a relatively monographic paper, in which opinions and 
critical judgements are made in reference to problems and difficulties encountered in re¬ 
search processes and results. The length should not excede 10 pages. 

Interviews: these are the results of interrogative conversations with recognized theorists 
and researchers in relation to particular aspects of their research and the results of the 
same which provide the interested community with new information and knowledge in 
their fields. 

Format for bibliographical quotations 

These references refer only to quotations from articles, books and chapters of books that 
are specialized and arbitrated by an editorial committee or evaluated by an editorial text re¬ 
view committee (university or publishing house), of recognized prestige in the thematic 
area of the research topic. General references from encyclopedia, dictionaries, historical 
texts, remembrances, proceedings, compendiums, etc. should be avoided. 

Quotations from journal articles should follow the model below: 

VAN DIJK, TA (2005). “Ideologia y analisis del discurso”, Utopia y Praxis Latinoamericana. 
Aho:10, n°. 29, Abril-Junio, CESA, Universidad del Zulia, Maracaibo, pp. 9-36. 
Quotations from i) books and ii) book chapters, should follow the model below: 

i) PEREZ-ESTEVEZ, A (1998). La materia, de Avicena a la Escuela Franciscana. EdiLUZ, 
Maracaibo. 

ii) BERNARD, B (2001). “El etemo retomo de una Filosofia Antihegemonica”, en: Estudios 
de Filosojia del Derecho y de Filosojia Social. V ol. II. Libro Homenaje a Jose Manuel Delgado 
Ocando. Tribunal Supremo de Justicia. Coleccion Libros Homenajes, n°.4. Caracas, pp. 
211-251. 

NOTE: In the case of various authors, name them all in order of appearance. If there is any 
other type of quotation, the Editorial Committee reserves the right to adapt it to this gen¬ 
eral norm. Research publications and collaborative research efforts including appendices, 
tables, graphs, etc. will not be published. Any exception to this ruling must be discussed 
and approved by the Editorial Committee. 

Evaluation of Collaborative Efforts 

All studies, articles, essays, notes, debates and interviews received by the journal will be 
arbitrated by members of national and international arbitration committees who are well 
known internationally for their professionalism and knowledge in their respective fields of 
learning. Their decisions will not be made public. Publication of articles requires the ap¬ 
proval of at least two arbitrators. According to the evaluation norms, the following aspects 
will be taken into consideration: originality, novelty, relevance, theoretical and method¬ 
ological quality, formal structure and content, grammatical competence, style and com¬ 
prehension, results, analysis, criticism, and interpretations. 

Presentation of and rights of authors and co-authors 

Studies and Articles can be presented by one author or two co-authors. The principal author 
must sign the letter of presentation and direct it to the Editorial Committee, requesting the 
evaluation of the article for possible publication. A brief curriculum vitae should accompany 
the request (one for each author in the case of co-authors), and indicate personal and insti¬ 
tutional information, as well as most recent publications. The copyright becomes the prop¬ 
erty of the University of Zulia. For reproduction, re-prints and re-editions of the article by 
any mechanical or electronic means, permission must be requested from the University of 
Zulia. The authors will receive a paper copy and an electronic copy of the journal, as well as 
10 separate prints of the article sent to either their personal or institutional address. 


